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FORMARE I SEMINARISTI 
ALL’USO ATTENTO DEL TELEVISORE 


loan BALAN* 


Abstract: Since its inception, the TV has spread rapidly in all homes, becom- 
ing an indispensable piece in the family environment around which relation- 
ships, habits, lifestyles are built, becoming a simple and inexpensive source of 
information and use of free time. Recent generations have grown up with TV 
and become addicted to the small screen, causing psychophysical injuries, un- 
controlled behavioral outbursts caused by image culture that influences objec- 
tive reality, presenting false images as an ambiguous game in which everything 
appears simple, easy, happy and rich, replacing the truth with the opinion. In 
a consumer society, advertising is a form of communication that aims to en- 
courage the purchase of products by producing an automation in the listener 
that immediately accepts the offer of immediate happiness. The modern man 
can choose to be teleconsumer, teledependent, teleignorant or teleintelligent; 
but for the fruitful use of the television a slow work is needed based on pa- 
tience, introspection, interiorization, silence and attentive listening. 


Keywords: Seminarian, television set, picture, television drama, advertising, 
commercial, mask, viewers, cinema, addiction, talk show, training. 


Le pagini di storia che caratterizzano la fine del secondo millennio e 
Vinizio del nuovo si presentano cariche di profondi, radicali e veloci cambia- 
menti, a ogni eta e a tutte le latitudini, per effetto dell’evoluzione tecnolo- 
gica in atto e per l’ampia diffusione della rete nei molteplici strati sociali. In 
ogni casa di formazione, dall’alba del giorno e fino al tramonto, i mezzi di 
comunicazione sono parte della vita famigliare e sociale. Oggi ci sono rela- 
zioni familiari mediate da apparecchi sofisticati, da schermi e sistemi che 
si possono accendere e spegnere a comando, senza correre il rischio dell’in- 
contro con il volto dell’altro, con la sua presenza fisica e interpella in un 
costante corpo a corpo). 

In queste pagine vorrei mettere in luce la forza di un mezzo di comuni- 
cazione nella situazione odierna liquida: il televisore. Tutti gli uomini hanno 
bisogno di comunicare, di essere informati, di fare ricerche e indagini, di 
essere aggiornati ai tempi attuali. In tal senso i seminaristi usano il televisore 


* Pontificia Università Salesiana, Roma, email: johny_balan@yahoo.com. 
1 Cfr. FRANCESCO, Evangelii Gaudium, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 
2013, 88. 


6 DIALOG TEOLOGIC 44 (2019) 


per informarsi, per guardare i film, per visionare le emissioni culturali, per 
intrattenimento e relax etc. Il canale di trasmettere a tutte queste oppor- 
tunità è l’immagine. Tutto ciò che si vede alla TV è realtà? Tutto è facile 
così come si presenta alla televisione? 

La televisione è diventata l’ospite fisso delle nostre case e famiglie, semi- 
nari e scuole. Un ospite collocato, di solito, nell’angolo principale della 
casa, attorno al quale si riunisce tutta la comunità, tutta la famiglia. Per 
quasi tutti i ragazzi il televisore è stato la baby-sitter elettronica, la prima 
vera scuola d’obbligo, di quando non sapevano ancora leggere e scrivere. 
Là si invita volentieri a casa, tutti i giorni. Bambini e ragazzi stanno in sua 
compagnia ogni giorno. Accendono il televisore per evadere e divertirsi con 
film e musica, ma anche per informarsi. La maggior parte dei seminaristi 
considera la televisione come la principale fonte di informazione, seguita a 
notevole distanza da genitori, formatori, giornali, insegnanti e amici”. 

M. Doglio ha indicato come questo elettrodomestico televisivo è fonda- 
mentale ipnotico e può determinare una dipendenza quantitativa (tante 
ore davanti allo schermo) e qualitativa (modifica la socializzazione e sot- 
trae ad attività più utili: sport, amicizie, letture)? perché occupa molto 
tempo e da subito: un bambino, prima della scuola elementare ha già dige- 
rito circa 5000 ore; non è coercitiva: con il telecomando si cambia canale o 
si spegne; non richiede grande concentrazione; è ipnotica, perché coinvolge 
i sensi più importanti, la vista e l’udito e li cattura indirizzandoli a una 
sorgente luminosa; è coinvolgente, oltre che libera e non impegnativa; tra- 
smette messaggi su mille argomenti tutti-giusti, presentati in forma accat- 
tivante; è capace di creare un effetto di realtà, per la potenza persuasiva 
delle immagini; è un flusso continuo di informazioni che può far perdere ai 
ragazzi la nozione del tempo; è sempre disponibile 24 ore su 24. Detta i 
tempi della famiglia: si tende a regolare gli orari in base ai programmi te- 
levisivi. Offre un immaginario comune: essendo la principale fonte di in- 
formazione e svago è naturale che i discorsi girino attorno alle trasmissio- 
ni. Attira l’attenzione quando è accesa a scapito della conversazione e delle 
persone. È una macchia degli affetti, ossia ispira anche esperienze emotive 
ed iniziative anche molto significative. 


1. La cultura dell’immagine 


La cultura della comunicazione è intuitiva, fa uso di messaggi brevi, 
semplici e chiari, che fanno appello alle emozioni, o meglio alla persona 


? Cfr. V. Bocci, Comunicare la fede ai ragazzi 2.0., Elledici, Leuman (TO) 2012, 158. 
3 Cfr. M. Doauio, Media e scuola. Insegnare nell’epoca della comunicazione, Lupetti, 
Milano 2000, 172-181. 
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come totalità, ma non sempre offre la realtà oggettiva. Talvolta sono pre- 
sentate ai seminaristi immagini false come un gioco dell’ambiguità in cui 
il tutto appare semplice, felice e ricco. Ma non sempre le cose stanno così 
come sono rappresentate dai mezzi di comunicazione, in nostro caso: la TV. 


a) L'immagine falsa 


Le immagini conferiscono alla televisione il potere di essere uno stru- 
mento speciale e unico. La comunicazione per immagini è incisiva perché 
avviene attraverso l’azione e attraverso l’impressione di verità e di realtà 
che il solo fatto di vedere rende possibile‘. Il bambino presenta sempre, 
volendo nolendo, la sua immagine al suo professore. Non è difficile scoprire 
che l'autorità (cioè l'autorevolezza che nasce da una carica e non tanto da 
prestigio, credito o stima) spesso è una corazza che consente a molte per- 
sone di trascurare la propria immagine e avere comunque peso nelle rela- 
zioni con gli altri. Questo accade quanto più il pubblico è irrazionale e non 
sa cogliere l’incoerenza fra la mancata immagine e quello per cui la perso- 
na propone. Come esempio possiamo citare il prete che invita il proprio 
fedele a una vita spirituale e poi è il primo a essere in sovrappeso, a non 
rispettare la volontà di Dio cioè ha un’immagine non coerente con ciò che 
propone, oppure il formando che a volte rispetta il programma della casa o 
della scuola solo quando il professore o il genitore è presente e lo vede. 

La cultura della comunicazione si basa molto sull’immagine, tende a 
ignorare la dimensione interiore e trascendente della persona, cerca di costru- 
ire l’identità nei termini della sua risposta alla situazione che vive. Essendo 
una cultura dell’immagine, è effimera e non porta una vera introspezione. 
Purtroppo, tende alla superficialità e al relativismo sostituendo la verità 
con l’opinione. Offre informazioni e opinioni di ogni tipo, lasciando tutto 
alla libera scelta dei recettori, diventa difficile allora vederci chiaro e la 
verità spesso vieni offuscata da sondaggi pubblici. E, dato il senso dell’im- 
mediato, coltivato dalla cultura della comunicazione, non vieni favorita la 
formazione, lavoro lento e paziente, che richiede introspezione, interioriz- 
zazione, silenzio e ascolto?. 

Il mito della bellezza da raggiungere a tutti i costi costringe donne, ragazze 
e ragazzi de tutte le età a investire la maggior parte delle proprie risorse 
emotive, fisiche ed economiche nel bel tentativo di migliorare compulsiva- 
mente il proprio aspetto (con cosmetici, frequentazione di saloni di bellezza, 
palestre e troppo spesso l’apporto della chirurgia estetica) per adeguarsi a 


4 Cfr. V. Mazza, Apri la TV, Centro Didattico Cantonale, Muzzano 2000, 18. 
5 Cfr. C. CANGIÀ, I media nella formazione dei consacrati, in «Vita consacrata» 47 (2011) 
5, 399. 
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un modello di bellezza super consumistico. Le norme culturali proposte 
attraverso le immagini dei media tendono così a creare in molti casi una 
contraddizione tra la definizione interiore di se stessi e la definizione della 
propria immagine ideale. 

Sicuramente, per un seminarista e non solo, la ricerca continua di diven- 
tare belli come gli attori visti in TV ha i suoi rischi: la continua esposizione 
a modelli estetici stereotipati produce un effetto cumulativo che si traduce 
in un’autostima estetica bassa, forme di depressione, insoddisfazione per il 
proprio corpo, difficoltà nelle relazioni affettive e lavorative, perdita di 
sicurezza. 


b) Il gioco dell’ambiguità 


Chiunque sa che quando si è filmati, o anche solo fotografati, se perde in 
spontaneità e naturalezza. La comunicazione visiva contiene al proprio 
interno una serie di ambiguità che nascono dalla forma stessa con cui l’im- 
magine comunica il proprio contenuto. Abituati come siamo a comunicare 
attraverso le immagini, occorre fare un passo indietro per accorgerci di 
come le immagini siano tutt'altro che lo specchio della realtà. In esse si 
annida una zona misteriosa dove la verità e la falsificazione si mescolano 
spesso in modo inestricabile. Le relazioni tra le persone sono visate dal 
desiderio di compiacere e fare "bella figura" a vicenda, evitando cosi di essere 
si stesse liberamenti e con sincerita®. 

Ogni immagine, nella sua apparente semplicità, offre un'incredibile mol- 
teplicità di letture e interpretazioni, trasformandosi, cosi, in una potente e 
spesso incontrollabile arma di comunicazione e, inevitabilmente, di con- 
trollo: questa può infatti riprodurre la realtà fedelmente o, soprattutto in 
seguito al sempre piü generalizzato impiego di tecnologie digitali, darne 
un'interpretazione fuorviante e corrotta. Forte del suo linguaggio univer- 
sale e del suo essere alla portata di tutti, l'immagine è diventata oggi, 
nell'era della comunicazione globale, strumento di controllo delle masse e 
delle coscienze: la sua intrinseca forza emotiva e rievocativa ne fa, infatti, 
soprattutto, una matrice di sogni e ideali. E essenziale, pertanto, prima di 
avvicinarsi ad un'analisi dettagliata del ruolo che l'immagine ricopre in ció 
che è stato definito appunto “civiltà dell'immagine", comprendere che non 
sempre quanto visto è effettivamente così come è apparso. Noi stessi in prima 
persona, senza intermediazioni, siamo portati a interpretare erroneamente 
quanto ci passa davanti. In tal modo il futuro adulto deve avere la consapevo- 
lezza che vedendo un'immagine sia in TV, nei quadri pubblicitari sulla strada, 
che nell'altro mezzo di comunicazione, non occorre immediatamente credere 


6 Cfr. V. Mazza, Apri la TV, 66. 
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ciò che vede perché a volte l’immagine è caricata con altri messaggi che ciò 
che indica alla prima vedere. 


c) L'illusione della facilità 


Il mondo della fiction televisiva appare illuminato dalla cordialità, dall’ot- 
timismo, dalla fiducia negli altri. Sono senz'altro valori a cui tutti aspirano 
e si vorrebbe per sé, nel mondo reale. Ma la distanza è grande, spesso la 
problematicità delle situazioni è solo tratteggiata o fatto intuire. Alla tele- 
visione appaiano gli eroi quale sono belli, vestiti alla ultima moda, sportivi 
di classe sociale medio - alta’. Gli attori diventano famosi e fanno il giro del 
mondo invitati a festi mondane, alimentando cosi il business del mercato 
televisivo e quello dell'immaginario collettivo. In queste produzioni non 
c'é posto per quei ragazzi che non sono né belli, né brutti, né ricchi, né 
poveri, ma semplicemente normali. 


2. La pubblicità 


La pubblicità è forse il vero elemento caratterizzante del nostro modello 
di sviluppo attuale. Nella società del consumo tutto deve essere venduto e 
dunque considerato appetibile, desiderabile. La pubblicità è un fattore di 
fondamentale importanza per la vita di qualsiasi azienda ed è un elemento 
onnipresente nel quotidiano attraverso forme disparate. Potrebbe essere 
addirittura una sorta di rumore di fondo della nostra esistenza, al quale 
prestiamo più o meno attenzione a seconda delle circostanze esterne e delle 
nostre necessità. La pubblicità è divenuta una disciplina finalizzata a ela- 
borare soluzioni sempre più efficaci per il coinvolgimento dell’ascoltare e 
per catturare l’attenzione dei possibili acquirenti. 

La pubblicità è una forma di comunicazione che ha l’obiettivo concreto 
di favorire l’azienda che la produce, spingendo gli ascoltatori ad acquistare 
i prodotti. Ogni messaggio ricevuto e compreso in profondità provoca una 
modificazione nell’ascoltare e nel suo modo di comportarsi, ma ciò che 
avviene in generale senza un automatismo immediato e talvolta anche lungo 
a termine. L’ascoltare non deve solo comprendere e assimilare il messaggio 
ma, nell'intenzione dei comunicatori, deve immediatamente agire o, per lo 
meno, sviluppare dentro di sé la propensione ad agire in un determinato 
modo e premiando una determinante marca. Il primo fine della pubblicità 
non é quello di trasmettere un messaggio ritenuto importante ma quello di 
ottenere un profitto per l'azienda che finanzia la comunicazione in questione. 


7 Cfr. Ibidem, 98. 
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Una volta compreso il messaggio, l’ascoltare deve anche aderirvi. La 
pubblicità deve saper stimolare una reazione calda, emotiva, di simpatia e 
di apprezzamento verso l’oggetto della propria rappresentazione. Il susci- 
tare allegria, passione o curiosità è un obiettivo primario. Se infatti l’ascol- 
tatore comprende perfettamente il messaggio, magari giudicandolo anche 
bello o intelligente sotto il profilo della forma e del contenuto, ma non lo 
trova aderente alla propria vita e alle proprie esigenze e, nei fatti, non ne 
rimane colpito, la pubblicità ha fallito*. 

Certo che la pubblicità mostra modelli sociali e di comportamento ben 
precisi e che, come tale, possono avere una certa capacità di condiziona- 
mento. Sorge dunque un problema sociale, dato che a volte gli spot propon- 
gono messaggi per adulti, ad esempio di sesso o violenza, che vengono assi- 
milati anche da bambini e ragazzi. Proprio per la pluralità di mezzi che 
essa utilizza, e difficile che possa preservare dalla sua comunicazione per- 
sone di età inadatta a fruire del messaggio proposto. Gli spot mostrano a 
volte veri e propri modelli di vita e invitano a seguirli. Da una parte la 
gente appare innocente ma dall'altra é colpevole. . Le agenzie di pubblicità, 
sia per vendere un prodotto che per sostenere un certo uomo nella compa- 
gnia elettorale oppure in politica, possono attirare in trappola alcune per- 
sone consacrate — preti, seminaristi e religiosi — per aiutarli a guadagnare 
il potere, il successo, il piacere; per questo gli uomini della Chiesa non de- 
vono manipolare la gente con la loro autorità che proviene dal ministero. 


a) Innocenti ma colpevoli 


Come sappiamo la pubblicità è l’anima del commercio. Un prodotto non 
vale se non è reclamizzato. Noi ci sentiamo in pace con la nostra coscienza 
consumistica. La pubblicità non è solo un grande mercato di prodotti offerti 
al consumatore, ma è anche specchio della società, si conforma alle trasfor- 
mazioni sociali e culturali, ai valori imperanti, contribuisce al difendersi di 
mode, stili di vita, ambizioni sociali. Non vende solo prodotti ma anche 
sogni; fa leva sui desideri più o meno inconsci dei consumatori, proponendo 
il consumo dei prodotti come compensazione o soddisfazione di mancanze?. 

Sono le immagini che ci perseguitano dolcemente e talvolta ci affascinano 
l’occhiolino dai muri delle nostre case. Innocenti perché quello che ci pro- 
pongono è roba buona e genuina, ma colpevoli perché, al di là quando dicono 
in modo chiaro, insinuano altre cose in modo molto meno chiaro. Con volti di 
persone gentili e amabili essi ci invitano ad accettare il loro onesto discorso, 
che sotto tanta specie perì cela ... l’insidia, tanta più pericolosa quanto 


8 Cfr. M. Erpa, L'ascolto. Arma di comunicazione, Xenia Tascabili, Milano 2009, 48. 
9? Cfr. V. Mazza, Apri la TV, 98. 
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meno scoperta. Giovanni Paolo II dice che formare le abitudini dei figli, 
imparandoli a spegnere il televisore perché ci sono cose migliori da fare, o 
perché la considerazione verso altri membri della famiglia lo richiede o 
perché la visione indiscriminata della televisione può essere dannosa”. 
Guardando spesso alla TV siamo quasi sicuri che là è la chiave della 
vera felicità, che la televisione può darci ciò che è importante: la felicità. 


b) Un'offerta di felicità 


Due dee, moda e pubblicità, girano oggi il mondo, entrano amichevol- 
mente in ogni famiglia, si rivolgono affabilmente ad ogni persona, giovane — 
anziana, benestante — bisognosa, offrendo i loro servizi e promettendo a 
tutti sicurezza e felicità. 

Noi ci rendiamo conto che le due dee ci giocano dei brutti scherzi, ma 
spesso stiamo al gioco. La pubblicità ci gioca un brutto tiro: ci convince, o 
almeno tenta di convincersi, chi abbiamo dei bisogni urgenti che poi in 
realtà ... costatiamo di non averli!!. 

La pubblicità porta sempre un interesse che non si vede con gli occhi 
liberi, porta una maschera per nascondere la vera faccia delle cose e cosi 
non dà la possibilità alla gente di costruire la propria vita sulla realtà. 

A volte la moda attrae i sacerdoti dalla sua parte. Camminando lungo la 
strada del mondo, in un qualsiasi paese, a volte, si vede che alcuni sacerdoti 
sanno fare una bella figura a tutta forza. Si incontrano spesso eleganti 
signori. Indossando abiti impeccabili, camicie e scarpe lucidanti incedono 
con un atteggiamento da uomo del mondo. Solitamente sono accompagnati 
da uomini ricchi e non con il gregge che è stato affidato a lui da Dio. Tutto, 
dagli occhiali da sole sistemati nei capelli, all'elegante costume, camicia 
con coletto molto costosa, e le scarpe accuratamente scelte trasmette un 
segnale di gusto, classe e potere economico. La bella figura dell'uomo felice 
intesa come concetto sociologico spiega l'ossessione degli alcuni sacerdoti 
del proprio aspetto, la caccia alla bellezza e il desiderio di trasmettere agli 
altri un'illusione di sicurezza di sé, del raggiunto successo e della realizza- 
zione, anche al livello professionale, della propria persona. L'acquisto dei 
bei vestiti facilita a distinguere persone di differenti ceti sociali. Se faccio 
vedere al mondo circostante che posso permettermi certe spese, l'imma- 
gine della mia persona verrà rafforzata nelle persone con cui vengo in 
contatto. 


10 GIOvANNI PAOLO II, Cinema, veicolo di cultura e proposta di valori, Messaggio per la 
XXIX Giornata Mondiale delle Comunicazioni Sociali, 28.05.1995, http://www.vatican.va/ 
holy_father/john pa ul ii/messages /communications/documents/hf_jp-ii_mes_06011995_ 
world-communications-day it.html. 

H Cfr. A. Cota, I mass media — segni dell'uomo, Murialdo, Roma 1997. 
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È evidente che il guardaroba diventa un’immagine, un riferimento sim- 
bolico e che dunque vi entra una casa riscaldata, un’auto che abbia i con- 
gegni a posto, una bicicletta con i freni che funzionano e le luci ben visibili 
la sera. I preti oggi vestano casual in pochi; vestano il clergyman, in molti; 
vestano la talare, anche fuori dalla chiesa, e il numero di costoro, capaci di 
indossare anche con lo scirocco guanti, saturno e ferraiolo, cresce o quanto 
meno colpisce in un tempo in cui ci si veste disinvoltamente anche se si è 
top manager. In chiesa sembra d’essere in uno studio televisivo dove pre- 
domina il gridato e il kitsch di un unico attore". 

E un serio problema quello che si pone circa l’imborghesimento di alcuni 
sacerdoti, davvero pochi. Questa problema non determina solo una defor- 
mazione della grandezza del sacramento del sacerdozio, ma, fatto ancora 
più grave, nasconde il pericolo di non diventare ed essere veri pastori del 
gregge”. Il popolo dei credenti è molto sensibile al comportamento del sacer- 
dote che è il loro pastore, ma direi che in generale no è tutta la gente, di 
fronte a questa testimonianza, che dovrebbe essere di contradizione, quasi 
una pietra d’inciampo di fronte alle mode del mondo. 


b) Una grande maschera 


Nella pubblicità l’associazione delle idee è generata dall’accostamento 
delle immagini. E indubbiamente una trovata! Io ti mostro una cosa e te ne 
faccio pensare un’altra: così ottengo ciò che voglio, cioè che tu acquisiti il 
mio prodotto. Il Papa Giovanni Paolo II, in questo senso, ha attirato l’at- 
tenzione dicendo: 


Tra gli strumenti della comunicazione sociale, il cinema è ormai uno strumen- 
to molto diffuso ed apprezzato e da esso partono spesso messaggi in grado di 
influenzare e condizionare le scelte del pubblico, soprattutto di quello più gio- 
vane, in quanto forma di comunicazione che si basa non tanto sulle parole, 
quanto su fatti concreti, espressi con immagini di grande impatto sugli spetta- 
tori e sul loro subconscio". 


Questo è il tornello sul quale quotidianamente passeggiamo indifferenti. 
I nostri risparmi prendono poi la direzione indicata dalla pubblicità. 

Il mondo della comunicazione ha compreso perfettamente che la mente 
umana può essere influenzata sia nel bene che nel male; gli scenari propo- 
sti dalla pubblicità riescono a penetrare la parte più inconscia dell’essere 


12 Cfr. C. MILITELLO, Il soffio dello Spirito Santo nelle voci di oggi, in «Presbyteri» 45 
(2011) 2, 103-114. 

13 Cfr. A. RIBOLDI, La crisi del sacerdozio dipende dal celibato o dall’imborghesimento?, 
in «Rogate ergo» 1 (2014), 62-63. 

14 GIOVANNI PAOLO II, Cinema, veicolo di cultura e proposta di valori ... 
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umano per offrire modi di pensare e stili di vita orientati prevalentemente 
al consumo. Il ritorno martellante di messaggi e di informazioni di un certo 
tipo non consente l’elaborazione di un pensiero critico e apre la strada verso 
la persuasione che ammalia in modo ingannevole la mente, piuttosto che 
stimolare la discussione e l’argomentazione aperta e distesa. 

Le variabili che influiscono sulle funzioni mentali non sono legate sola- 
mente all’esterno, all'ambiente, ma sono anche interne alla persona. Il rife- 
rimento è, ad esempio, alle false percezioni della realtà, alla memoria ingan- 
nevole, ai bisogni personali che alterano le situazioni di vita. Tutto ciò che 
contribuisce a evidenziare i limiti della mente umana che la persona è chia- 
mata a smascherare attraverso un serio lavoro su se stessa per riconoscere 
le proprie cecità inconsce!5. 

L'illusione del movimento, nel cinema è offerta dallo scorrere rapido di 
una sequenza di fotogrammi, ciascuna dei quadri fissi. Il normale passo 
cinematografico è di 24 fotogrammi al secondo, ma ve ne sono anche altri, 
a seconda dei macchinari usati. Inserendo nelle pellicole immagini che 
sono state girate a un passo molto più veloce, si ottiene questo effetto: l'oc- 
chio vede quelle immagini, le registra nel cervello senza però fare in tempo 
a prenderne coscienza, a razionalizzarle. Le immagini passano sotto la soglia 
della coscienza, e si chiamano subliminali. Rimangono però nel cervello, 
da cui possono riemergere se opportunamente stimolate: in pratica costi- 
tuiscono un condizionamento, obbligandoci a ricordare o ad agire secondo 
quelle immagini”. 


3. Diversi tipi di utilizzatori 


I seminaristi nel loro tempo libero hanno la possibilita di seguire pro- 
grammi, film, emissioni alla TV; ma secondo i loro interessi televisivi, essi 
possono essere classificati nel modo seguente: 

a. Teleconsumatori — sono quelli che stanno sempre davanti allo schermo 
nel loro tempo libero. Riescono perfino a studiare con musica incorporata. 
Il televisore c’è per loro un tabernacolo moderno, di fronte al quale riman- 
gono in adorazione perpetua, notte e giorno. 

b. Teledependenti — sono quei tipi facilmente condizionabili e suggestio- 
nabili dal mezzo televisivo e da tutto quello che esso proporre, che secondo 
loro corrisponde esattamente alla verità. Il televisore è un finestra aperta 
sul mondo. Loro ignorano che il mondo che il piccolo schermo ci porta in 
casa è un immagine elettronica che ha una realtà montata, ricostruita 
secondo il punto di vista di chi cura la trasmissione. 


15 Cfr. P. RIccIERI, Formazione a portata di click, 140. 
16 Cfr. M. BONATTI, Scommessa sui mass media, Editrice Elle Di Ci, Torino 1993, 156. 
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c. Teleignoranti — sono quei che non vedono, non sentono, non leggono, 
non si confrontano, non avvertono l’esigenza di verificare il loro punto di 
vista, de sentire il parere di altri, di arricchirsi guardando al di là del pro- 
prio recinto. Forse sono persone che credono che non hanno nulla da impa- 
rare degli altri, forse fanno parte degli quelli che continuano a demonizzare 
i mass media. 

d. Teleintelligenti — sono quei che mantengono un equilibrio tra la vita 
reale e la vita vista alla TV; ne apprezzano le potenzialità, ma ne riconoscono 
anche l’inevitabile parzialità, né usano senza esserne usati, sanno distin- 
guere il cuore della notizia dall’interpretazione a volte tendenziosa; sanno 
riconoscere la notizia drogata e sanno pure mettersi in posizione dialogica 
rispetto al mezzo di comunicazione, che non subiscono o passivamente e 
acriticamente. 


4. Punti di formazione per usare bene il televisore 


Come fare per instaurare con questo elettronico-domestico un rapporto 
positivo che fa crescere nella comunicazione e nella cultura i singoli spet- 
tatori e l’intera famiglia? 

La prima cosa da fare sarebbe quella di decidere insieme che cosa guar- 
dare, ossia quale programma seguire. Perché la nostra scelta sia motivata, 
è bene documentarsi consultando i programmi televisivi settimanali. Una 
volta scelto che cosa vedere insieme, durante la settimana, dopo la visione 
del film o del programma televisivo sarebbe bello fermarsi a discuterlo. 
Uno dei modi di usare correttamente la televisione, infatti, è quello che si 
è capito, sulle emozioni provate, o sulla noia sopportata. Si tratta, cioè, di 
fare una chiacchierata con i propri seminaristi, o con i bambini, o con gli 
amici, o con i famigliari, per scambiarsi opinioni, chiarirsi qualche idea, 
fare collegamenti, notare somiglianze e differenze tra ciò che si è visto e 
sentito in TV e la propria esperienza e la propria cultura". 

Occorre coltivare in seminaristi teleintelligenti uno spirito critico, ossia 
quella capacità di fare raffronti e notare differenze tra cose simili, somi- 
gliane tra cose diverse, contiguità tra cose lontane, separazione e lonta- 
nanza tra cose vicine. Problematizzare, chiedersi il perché degli eventi e 
degli atteggiamenti, cercare le cause e le motivazioni di un determinato 
agire. Confrontare i messaggi ricevuti e i valori sottintesi con i propri valori 
di appartenenza, la propria cultura, la propria spiritualità, crearsi un pen- 
siero autonomo e ragionare con la propria testa. 

È molto importante distinguere il genere di programma fruito, perché è 
ben diverso se un’opinione ci viene dall’interno di uno spettacolo o dal 


17 G. COLLESEI, Mass media. Compagni di viaggio, Paoline, Milano 1999, 23. 
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telegiornale, da un talk-show o da un fumetto. Ogni comunicazione deve 
tener conto del suo contesto e non è corretto livellare o estrapolare una 
frase, un atteggiamento, un modo di esprimersi dalla sua contestualizza- 
zione. Se vogliamo davvero che i mass media diventino nostri compagni di 
viaggio e ci aiutino a camminare meglio in questa società caotica e com- 
plessa, sarebbe bene dedicare qualche minuto alla conoscenza meno super- 
ficiale dei linguaggi specifici dei vari media e alla tecnica di ripresa dei vari 
generi televisivi e cinematografici!8. 

L’impegno che metteremo nel verbalizzare le nostre idee e le nostre 
emozioni ci permetterà di portare a livello di coscienza le tante comunica- 
zioni inavvertite ricevute dai media, e stratificatesi a livello inconscio o 
preconscio, e potremmo così annullare in parte, o del tutto, gli influssi nega- 
tivi dalla colonizzazione dei cervelli e della massificazione. 

Se fossimo fedeli a discutere insieme almeno una volta al mese su un 
programma, un film o varietà o talk-show visto insieme, non solo potremmo 
crescere nell’autonomia e nella cultura, ma impareremmo a formarci meglio 
al dialogo, al rispetto vicendevole e all’accettazione delle differenze, pro- 
gredendo nella conoscenza reciproca e nell'amore vicendevole. Più saremo 
coscienti delle nostre idee, emozioni, desideri e bisogni, più diventeremo 
persone autonome e libere: persone veramente adulte, vale a dire capaci di 
decidere e scegliere responsabilmente, assumendo tutti i rischi e le conse- 
guenze delle nostre proprie azioni. 

E poi è molto importante abituarsi, ed esercitarsi continuamente, a pen- 
sare in proprio, cioè a usare la propria intelligenza per farsi una propria 
opinione di un fatto, di una persona, di una situazione senza correre dietro 
le dicerie, il sentito dire, il pensiero del personaggio di turno, o di colui che 
ha la voce più forte. Dopo aver sentito, visto, letto, confrontato con altri, 
domandarsi spassionatamente: ma io che cosa penso di tutto ciò? Qual è la 
mia opinione, il mio parere, il mio pensiero, al di là di quello che pensano o 
dicono gli altri? 

I media comunicano lateralmente piuttosto che gerarchicamente, per 
cui i genitori e i figli, l’insegnante e lo studente, il formatore e il formando 
si trovano sullo stesso piano schiudendo la possibilità di un autentico dia- 
logo tra genitori-figli, alunni-insegnanti, piccoli-grandi, superiori-inferiori, 
educatori-educandi. 

La televisione entra nella vita di tutti con una presenza, e spesso con 
una invadenza, indiscutibili. Essa fa parte dalla realtà quotidiana. L’im- 
patto educativo, psicologico e culturale della TV dentro l’anima, l’intelli- 
genza e la mente dei seminaristi è enorme. La televisione occupa e continua 


18 Ibidem, 24-25. 
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ad occupare, migliaia di ore all’anno, il tempo, l’attenzione e i pensieri di 
tutti. La TV è un’agenzia di comportamenti, di educazione o diseducazione, 
di influenze psicologiche e culturali, oltre a presidiare il già occupatissimo 
tempo libero dell’età giovanile. Viviamo oggi tempi speciali dove l’accento 
si mette sulla propria immagine. La televisione ha un ruolo molto impor- 
tante, e non sempre e positiva, nel creare un’immagine distorssionata e 
falsa dalla realtà. Nei tempi moderni e postmoderni si parla tanto di una 
cultura dell’immagine. 


Conclusione 


Fornendo contemporaneamente un audio e un video, una parola e unim- 
magine, la televisione richiede poco sforzo allo spettatore; nulla di simile 
alla fatica della lettura o all’attenzione per seguire la radio. La pesantezza 
e le dimensioni dell’apparecchio richiedono una postazione domestica con 
una luce attenuata, sedie e poltrone, che ha trasformato le case di forma- 
zione e i seminari, i salotti e le cucine della generalità delle famiglie, in 
molti ceti sociali, in luoghi di intrattenimento e di relax. Essa è diventata 
una modalità primaria di utilizzazione del tempo libero anche perché si 
presenta come gratuita, e compatibile con la vita familiare, il riposo, la 
consumazione dei pasti, e non richiede di uscire di casa e di recarsi nello 
spazio pubblico. La televisione è dunque assai diversa dalle altre forme di 
spettacolo, dal vivo (teatro e concerti) o riprodotto (cinema), in cui l’atten- 
zione e la partecipazione dello spettatore sono connesse al pagamento di 
un biglietto. Inoltre, mentre il cinema e il teatro assumano una forma spet- 
tacolare prevalentemente oggettiva (gli attori non si rivolgono direttamente 
allo spettatore), la televisione dialoga (con annunciatori e presentatori) 
con il pubblico domestico. Inoltre, la televisione, diversamente dal cinema, 
ha la possibilità di trasmettere in diretta. 

Vi sono tante influenze negative nella società che influiscono la vita dei 
seminaristi, dei bambini e dei giovani: la droga, l’alcool, la violenza, le diverse 
dipendenze. La società soffre a causa di eccessi di edonismo, erotismo, por- 
nografia, violenza sessuale, diversi abusi. Il mondo attuale è dominato 
dall’eccessiva libertà, privo del senso del peccato, distratto e disturbante; 
un mondo senza Dio, un mondo che svuota Dio dalla vita personale, un 
mondo dove tutto è possibile. Si parla di sensibilità estrema, di servilismo, 
di legalismo, autoritarismo, di comportamento lunatico. La solitudine non 
è sempre vissuta positivamente, ed è grande la tentazione di rifugiarsi nel 
consumo di tutte le immagino belle e brutte che le televisioni offrono. 

Ogni uomo, nella virtù di essere chiamato dal Signore a una vita spirituale 
del corpo e del anima per il Regno di Dio, occorre scegliere, liberamente e 
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con passione, a utilizzare la TV con prudenza e cautela, con spirito critico 
e aperto, avendo una vita ordinata e dignitosa in modo pubblico che in 
provato, cercando più le relazioni con i vicini che le amicizie virtuali, avendo 
una coscienza ben formata e sincera, manifestando una trasparenza in 
tempo di guardare alla TV. Per diventare teleinteligenti la persona umana 
deve dare attenzione alla sua formazione di guardare alla TV con un lavoro 
lento e paziente, che richiede introspezione, interiorizzazione, silenzio e 
ascolto. 
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IL CONTRIBUTO DI RUDOLF BULTMANN (1884-1976) 
ALLA TEOLOGIA DEL KERIGMA 


Maricel Irinel MITITELU* 


Abstract: From seven billion people on our planet, only two billion are Chris- 
tians and, from these, a majority are unpracticing Christians. As Pope John 
Paul II was writing in 1990, “The mission of Christ the Redeemer, which is 
entrusted to the Church, is still very far from completion” (Redemptoris Mis- 
sio, 1). Considering all this reality, in the last century we have witnessed a re- 
vival of the kerygma in the field of theological research, both theoretical and 
practical. In the coming articles, we wish to present, in chronological order, the 
steps through which kerygma became the guiding figure of the renewal of the 
evangelization in the twentieth century. This article presents the contribution 
of Rudolf Bultmann to the kerygma. 


Keywords: kerygma, evangelization, new evangelization, proclamation, first 
announce, good news, Rudolf Bultmann, demythologization. 


RUDOLF BULTMANN (1884-1976)! 


1. Il kerigma - il nucleo centrale del messaggio neotestamentario 


Una prima affermazione che Bultmann fa in materia di kerigma - affer- 
mazione fatta nel contesto in cui parla di un tipo di iter dai vangeli, attra- 
verso il kerigma, alla vita autentica — è che il kerigma - contenuto e nasco- 
sto nei vangeli che sono una creazione mitica della comunità primitiva - è 
il nucleo centrale di tutto il messaggio neotestamentario. 

Potremmo dire che, in un certo senso, il punto di partenza di tutta la 
teologia di Bultmann sta nella sua intenzione di rendere significativi i vangeli 


* Università della Santa Croce, Roma. 

1 La bibliografia di Bultmann in tema di kerigma, in ordine cronologico: R. BULTMANN, 
Jesus, Mohr, Tübingen 1926, tr. it. In., Gesù, Queriniana, Brescia 19974; Ip., Glauben und 
Verstehen, Mohr, Tübingen 4 voll., 1933, tr. it. In., Credere e comprendere, Queriniana, Bre- 
scia 1986; In., Neues Testament und Mythologie, in H.W. BaRrTSCH (ed.), Kerygma und Mythos, 
Reich und Heidrich Evangelischer Verlag, Hamburg 1948, tr. it. R. BULTMANN, Nuovo Testa- 
mento e mitologia. Il manifesto della demitizzazione, Queriniana, Brescia 1970; ID., Das 
Urchristentum im Rahmen der antiken Religionen, Artemis, Zürich 1949, tr. it. In., Cris- 
tianesimo primitivo e religioni antiche, ECIG, Genova 1995; Ip., Die Theologie des Neuen 
Testaments, Mohr, Tübingen 1953, tr. it. In., Teologia del Nuovo Testamento, Queriniana, 
Brescia 1992; Ib., Jesus Christ and Mythology, SCM Press, London 1960. 
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per l'uomo di oggi”. Intervengono però due problemi. Da una parte, un 
problema legato ai vangeli: il fatto che i vangeli sono scritti in un linguag- 
gio mitico, avvolti in una sovrastruttura mitica: 


Nel mito trova espressione la credenza per cui il mondo che noi conosciamo e 
che è alla nostra portata, il mondo in cui l’uomo vive, non ha la sua ragione 
d’essere in se stesso, anzi la sua causa e i suoi confini si trovano al di fuori di 
quanto conosciamo ed è alla nostra portata; e che quanto conosciamo ed è alla 
nostra portata, è governato e insidiato da quelle forze sinistre che ne sono causa 
e limite. Con ciò quindi, il mito esprime la convinzione che l’uomo non è il padrone 
di se stesso: egli non solo è condizionato all’interno del mondo conosciuto, ma 
anche e anzitutto è dipendente da quelle forze egemoni che stanno al di là del 
conosciuto e che proprio in tale dipendenza può trovare la libertà dalle forze a 
lui note’. 


Il mondo biblico è articolato in tre piani: 


al centro si trova la terra, sopra di essa il cielo, e sotto gli inferi. Il cielo è l’abi- 
tazione di Dio e delle figure celesti, gli angeli; il mondo sotterraneo è l’inferno, 
il luogo dei tormenti. Ma non per ciò la terra è unicamente il luogo dell’avveni- 
mento naturale-quotidiano, delle sollecitudini, cioè, e del lavoro, dove regnano 
l’ordine e la regola: è anche il teatro d’azione delle potenze soprannaturali, di 
Dio e dei suoi angeli, di satana e dei suoi demoni. Le forze soprannaturali agiscono 
sugli avvenimenti naturali, sul pensiero, sulla volontà e sull’operare dell’uomo; 
i miracoli non hanno nulla di insolito. L'uomo non è padrone di se stesso: i demoni 
possono impadronirsi di lui; satana gli puó ispirare cattivi pensieri. Anche Dio 
però può guidare il pensiero e la volontà, può fargli contemplare visioni celesti, 
fargli udire la sua parola che comanda e consola, puó donargli la forza sopran- 
naturale del suo spirito. La storia non compie un cammino continuo e regolare; 
riceve invece impulso e direzione dalle potenze soprannaturali‘. 


2 Cfr. In., Nuovo Testamento e mitologia. Il manifesto della demitizzazione, Queriniana, 
Brescia 1970, 1ss; M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Baltha- 
sar, Pontificia Università Gregoriana, Roma 2005, 23; E. SCOGNAMIGLIO, 1] Gesù storico e il 
Cristo del kerygma. Questioni di teologia fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 57, 
nota 40; J. BOURKE, Il Gesù storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 52-53; R. 
LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 44; W. LANGER, 
Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 30; A. Mirano, Rivelazione ed ermeneutica. 
Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, 
Urbino 1988, 54; A. BeRTULETTI, Per una determinazione del concetto teologico di predicazione, 
in Il ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985, 12. 

3 R. Bultmann, Nuovo Testamento e mitologia. Il manifesto della demitizzazione, Queri- 
niana, Brescia 1970, 119-120; cfr. M. TrBaLDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans 
Urs von Balthasar, Pontificia Università Gregoriana, Roma 2005, 30; W. LANGER, Kerigma 
e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 36. 

* R. BULTMANN, Nuovo Testamento e mitologia. Il manifesto della demitizzazione, Queriniana, 
Brescia 1970, 103-104; cfr. W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 31-32. 
Con questa diagnosi, Bultmann si iscrive nell’alveo di una tradizione teologica interpretativa 
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di ascendenze illuministe che aveva il suo iniziatore in Hermann Samuel Reimarus (1694- 
1768), professore di lingue orientali ad Amburgo, che aveva redatto un manoscritto di quat- 
tromila pagine, un tipo di apologia della religione naturale nella linea del deismo inglese 
(cfr. R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 31-81; E. 
SCOGNAMIGLIO, IZ Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia fondamentale, 
«Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 45-46.52-62; M. Tigari, Kerygma e atto di fede nella teologia 
di Hans Urs von Balthasar, Pontificia Università Gregoriana, Roma 2005, 23, nota 53; H. 
ConzELMANN, Rudolf Bultmann, in Mysterium salutis. Lessico dei teologi del secolo XX, 
Queriniana, Brescia 1978, XII, 265-266). Il manoscritto fu scoperto e pubblicato in sette 
fascicoli, dal 1774 al 1778, sotto il titolo Frammenti di un Anonimo di Wolfenbiittel da Got- 
thold Ephraim Lessing (1729-1781), bibliotecario del duca Augusto a Wolfenbiittel (per la 
versione italiana dell'opera di Reimarus pubblicata da Lessing, cfr. G. E. Lessina (ed.), I 
frammenti dell'Anonimo di Wolfenbüttel pubblicati da G. E. Lessing, Bibliopolis, Napoli 
1977). La tesi sostenuta da Reimarus è quella della rottura tra il Gesù terreno, visto come 
un semplice predicatore e rivoluzionario politico fallito, e il Gesù inventato dagli apostoli: 
salvatore religioso, risorto, capace di compiere miracoli, il passaggio dal Gesü terreno a 
quello creato dagli apostoli essendo spiegato con la teoria dell'inganno. A partire da Reima- 
rus, come reazione teologica a catena, si sviluppa, specialmente in Germania, tutto un filone 
di ricerca critica sulla vita di Gesù (Leben-Jesu-Forschung — studio sulla vita di Gesù), conos- 
ciuto sotto il nome di «Gesù storico», mirante a determinare con precisione storica l’esatta 
figura di Gesù, nettamente separata dall’interpretazione data dagli apostoli. Le tappe fon- 
damentali di questa storia dell’indagine sul Gesù storico sono tre. Come la teologia di Bult- 
mann si iscrive in questa tradizione — «Il programma di Bultmann si spiega alla luce di 
questo sviluppo: è cresciuto sul terreno della teologia “liberale”»: H. CONZELMANN, Rudolf 
Bultmann, in Mysterium salutis. Lessico dei teologi del secolo XX, Queriniana, Brescia 
1978, XII, 265 — e non può essere capita senza di essa, ricostruiremo qui in sintesi le prime 
due tappe della storia della vicenda, quelle che hanno influenzato Bultmann, la terza tappa, 
quella dello sviluppo del suo pensiero, essendo il contenuto di un capitolo successivo della 
tesi (Per la vicenda della tradizione iniziata da Reimarus abbondano fiumi di letteratura 
bibliografica: vedi per esempio la nota bibliografica di J.M. Ropinson, Kerigma e Gesù storico, 
Paideia, Brescia 1977, 15-17; noi abbiamo ricostruito qui questa storia usando: R. LATOU- 
RELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 31-81; E. SCOGNAMIGLIO, 
Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia fondamentale, «Asprenas» 
XLVII 1-4 (2000) 45-46.52-62; M. Tigani, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs 
von Balthasar, Pontificia Università Gregoriana, Roma 2005, 23, nota 53). La prima tappa 
dunque - la tappa della radicalizzazione e della Scuola liberale — vede impegnato inizial- 
mente Heinrich Eberhard Gottlob Paulus (1761-1851), che, in opposizione a Reimarus, 
propone la teoria naturalista, considerando pienamente storici gli eventi della vita di Gesù 
e spiegandoli in modo naturale: la risurrezione di Gesù o di Lazzaro non sono mai avvenute 
e si spiegano con la teoria della morte apparente. L’interpretazione razionalista di Reima- 
rus e quella naturalista di Gottlob sono superate da David Friedrich Strauss (1808-1874), 
con la teoria del mito (ricuperata poi da Bultmann con il manifesto della demitizzazione): il 
Cristo dei vangeli è un Gesù mitizzato, leggendario, impregnato di elementi presi in pres- 
tito dal giudaismo ed ellenismo, essendo impossibile una ricostruzione storica della vita di 
Gesù, che secondo Bruno Bauer (1809-1882) e poi anche altri studiosi, non è neanche esis- 
tito. Come reazione a Strauss si forma la Scuola liberale della Leben-Jesu-Forschung, che 
cercherà, basandosi sulle fonti «storicamente pure», cioè sulla teoria delle due fonti (il Vangelo 
di Marco e la fonte Quelle) di riproporre in modo esatto e oggettivo la vita-grafica di Gesù, 
delineando perfino il suo profilo psicologico e passionale; le vite di Gesù che nasceranno 
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Dall’altra parte, un problema legato all’uomo, al destinatario: l’uomo 
moderno non si esprime più attraverso le categorie del mito, bensì con 
quelle della scienza e della tecnologia, la struttura mitica dei vangeli essendo 
oggi superata”. 

Da questa diagnosi nasce per Bultmann la ricerca di una soluzione, cioè 
di una teoria ermeneutica, capace di interpretare correttamente i vangeli. 
Secondo Bultmann, l'interpretazione deve distendersi su due piani’. In un 
primo momento, vista la diagnosi, cioè visto che i vangeli sono scritti in un 
linguaggio mitico e che l’uomo moderno è «incapace» di esprimersi con le 
categorie del mito, il materiale evangelico deve essere sottoposto a un’ana- 
lisi storico-critica, che porterà, come vedremo, alla conclusione che i van- 
geli sono una creazione mitica della comunità primitiva. Per assolvere que- 
sto compito, Bultmann adotta il metodo della storia delle forme 
(Formgeschichte). 

Partendo dai tre livelli della Traditionsgeschichte — si tratta dei tre livelli 
della formazione dei vangeli — cioè il livello di Gesù storico (fase primordiale), 
il livello della comunità (fase intermedia della predicazione apostolica) e il 
livello dell'evangelista (fase redazionale)”, l'analisi, percorrendo la strada 
all'inverso, dopo aver riconosciuto e messo da parte la cornice redazionale 
generale per mezzo della quale gli elementi della tradizione, in origine isolati, 


presenteranno un Gesù predicatore etico, forte personalità ecc., ma semplice uomo. La seconda 
tappa — quella della reazione alle pretese della Scuola liberale e della cristologia kerigma- 
tica — è quella in cui William Wrede (1859-1906) mostra che è impossibile risalire alla vita 
di Gesü, perché il segreto messianico del Vangelo di Marco, su cui la Scuola liberale basava 
la ricostruzione della storia di Gesù, è una creazione della Chiesa primitiva, il Vangelo di 
Marco non essendo un libro di storia, ma una narrazione elaborata sotto l'influenza di 
motivi teologici. Martin Káhler (1835-1912) introduce la distinzione tra il Gesü della storia 
e il Cristo della fede, il Cristo predicato, ritenendo reale solo il Cristo predicato, visto peró 
in chiave esistenziale: Cristo pro me o pro nobis, iniziando con questo una cristologia fun- 
zionale, l'approccio all'antropologia di Gesü in chiave esistenziale. E qui che entra in gioco 
Bultmann, riprendendo la teoria del mito di Strauss e ampliando la devozione al Cristo pro 
me, alla cristologia funzionale, alla proesistenza di Gesü, all'approccio esistenziale 
dell'antropologia di Gesü. Da notare peró che «Bultmann formulava la tematica della fede 
e del mito in modo del tutto nuovo. Mentre il programma “liberale” era di far piazza pulita 
del mito, quello di Bultmann, in consapevole contrasto, ne tenta il recupero mediante l'in- 
terpretazione» (H. CoNzELMANN, Rudolf Bultmann, in Mysterium salutis. Lessico dei teologi 
del secolo XX, Queriniana, Brescia 1978, XII, 265). 

5 Cfr. B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 
150; W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 36. 

6 Cfr. E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia fon- 
damentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 57-58; anche J. Bourke, Il Gesù storico e il Cristo 
kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 46. 

1 Cfr. E. SCOGNAMIGLIO, 1] Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia fon- 
damentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 50, nota 18; per una presentazione dei tre livelli, 
vedi R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 105-108. 
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furono artificiosamente messi insieme in forma di Vangelo, si concentrerà 
sul secondo livello della Traditionsgeschichte, quello della comunità, e, inte- 
ressandosi alla nascita ed evoluzione di queste tradizioni orali, avrà il com- 
pito di individuare, analizzare, classificare e descrivere l’insieme degli ele- 
menti rimasti, cioè gli elementi primitivi, semplici e brevi della tradizione 
creati dalla comunità primitiva? e di ricostruire il contesto vitale in cui 
queste tradizioni sono sorte: predicazione agli ebrei, ai pagani, il contesto 
liturgico e della martiria ecc. (Sitz im Leben). 

Tutto questo lavoro di analisi porta alla conclusione che i vangeli, anche 
se affondano le loro radici nella vita e nella morte di Gesù, per lo più oscure 
e del tutto invisibili, sono creati dalla comunità primitiva che si propose di 
plasmare un ideale di vita cristiana sia per promuovere la vita interna della 
comunità (culto, catechesi, insegnamento morale, conservazione della orto- 
dossia dottrinale), sia per resistere o dominare su quella esterna (apologe- 
tica, autenticazione della religione, condanna dei sistemi rivali o più anti- 
chi, costanza nelle persecuzioni), utilizzando come lo strumento per 
arrivare a questi interessi il mito, con cui la comunità primitiva proiettava 
nella vita del fondatore questi ideali in forma storica”. 

In un secondo momento, visto che i vangeli sono una creazione mitica 
della comunità primitiva, il materiale evangelico deve essere sottoposto ad 
un'interpretazione, che porterà, come vedremo, a una doppia conclusione: 
la prima, che i vangeli nascondono e contengono il nucleo centrale di tutto 
il messaggio neotestamentario, cioe il kerigma; la seconda, che il kerigma, 
a sua volta interpretato esistenzialmente, offre la possibilità di realizzare, 
con un atto di fede, una vita autentica nella scelta e nella decisione per Dio. Per 
assolvere questo compito, Bultmann adotta il metodo della demitizzazione!!. 


8 Per il modo in cui Bultmann classifica questi elementi della tradizione vedi J. BOURKE, 
Il Gesü storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 47. 

? Cfr. J. Bourke, Il Gesù storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 47-48; per 
una descrizione piü dettagliata del metodo della Formgeschichte, che si lega principalmente 
al nome di Martin Dibelius e Rudolf Bultmann, vedi R. FisicHELLA, La Rivelazione: evento 
di credibilità, Edizioni Dehoniane, Bologna 1983, 207; E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il 
Cristo del kerygma. Questioni di teologia fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 57, 
nota 41; M. TiBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 23, nota 54. 

10 Cfr. J. BOURKE, Il Gesù storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 48-49. 

H Cfr. R. Bultmann, Nuovo Testamento e mitologia. Il manifesto della demitizzazione, 
Queriniana, Brescia 1970; ID., Jesus Christ and Mythology, SCM Press, London 1960; M. 
TIBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pontificia Univer- 
sità Gregoriana, Roma 2005, 23; E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. 
Questioni di teologia fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 57-58; J. BOURKE, Il Gesù 
storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 51-55; R. LATOURELLE, A Gesù attraverso 
i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 44; W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, 
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Con il termine «demitizzare», Bultmann vuole significare un procedi- 
mento di liberazione del testo sacro (la Bibbia, in particolare i vangeli) da 
ogni sovrastruttura mitica, con lo scopo ultimo di identificare il suo auten- 
tico significato religioso". Come si può osservare, Bultmann parla di due 
sensi della demitizzazione: un senso negativo e un senso positivo. In modo 
più chiaro, esprime il suo pensiero così: 


demitizzazione vuol mettere in risalto l’autentica intenzione del mito, cioè 
quella di parlare dell’esistenza umana, del suo essere fondata e limitata da una 
potenza dell’aldilà non mondana, una potenza che non è percepibile dal pensiero 
oggettivamente. In senso negativo, quindi, la demitizzazione è una critica 
dell’immagine del mondo propria del mito, nella misura in cui essa nasconde la 
vera intenzione del mito stesso. In senso positivo è un’interpretazione esisten- 
ziale, con cui si vuol chiarificare l'intenzione del mito, che è precisamente quella 
di parlare dell'esistenza dell’uomo”. 


Per quanto riguarda il primo senso della demitizzazione, quello negativo, 
della pars destruens, visto che i vangeli sono una creazione mitica della 
comunità primitiva, Bultmann si è messo decisamente all’opera e ha demi- 
tizzato drasticamente la Sacra Scrittura, pervenendo a risultati sconvol- 
genti, specialmente nel campo della cristologia. Egli 


sfronda la figura di Cristo da tutto ciò che sa di straordinario, di soprannaturale, 
ossia da tutto ciò che a suo giudizio è frutto della mentalità mitica degli autori 
del Nuovo Testamento. Oltre che i numerosi miracoli operati da Cristo durante 
la sua vita pubblica, sono “demitizzati” la sua nascita verginale, la risurrezione 
e l'ascensione al cielo!. 


Anche se non nega l’esistenza storica di Gesù, scrivendo che «è del tutto 
evidente che egli è all’origine di quel movimento storico, di cui il primo 
stadio tangibile è rappresentato dalla comunità cristiana primitiva palesti- 
nese»), tuttavia Bultmann scrive che 


Brescia 1971, 30; A. Miano, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. 
Italo Mancini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 53-65; B. Monpin, 
Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 150-156. Il termine 
«demitizzazione» è stato introdotto da Bultmann nel suo famosissimo saggio Nuovo Testa- 
mento e mitologia, nel 1941 (cfr. B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Dome- 
nicano, Bologna 1992, 150). 

12 Cfr. B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 
150. 

13 R. BULTMANN, Nuovo Testamento e mitologia. Il manifesto della demitizzazione, Que- 
riniana, Brescia 1970, 1. 

14 Cfr. B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 
152. 

15 R. BULTMANN, Gesù, Queriniana, Brescia 19974, 13; 
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noi non possiamo sapere praticamente nulla della vita e della personalità di 
Gesù, poiché le fonti cristiane non si sono interessate al riguardo se non in 
modo molto frammentario e con taglio leggendario e perché non esistono altre 
fonti su Gest", 


Di fatto, «di Gesù Cristo, Bultmann salva soltanto una cosa: il suo mes- 
saggio, il kerigma. E questo, a suo giudizio, può bastare, perché l’opera di 
Cristo consiste essenzialmente nella predicazione, e precisamente nell’an- 
nuncio del Regno di Dio [...]»!. 

Tutto questo lavoro di interpretazione porta alla conclusione che i vangeli 
nascondono e contengono? il nucleo centrale di tutto il messaggio neote- 
stamentario: il kerigma”. 


2. Il kerigma — possibilità di vita autentica 


Una seconda affermazione che Bultmann fa in materia di kerigma - affer- 
mazione fatta sempre nel contesto in cui parla di un tipo di iter dai vangeli, 
attraverso il kerigma, alla vita autentica - è che il kerigma interpretato 


16 Tvi, 9. 

17 B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 152. 

18 Cfr. W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 35. 

19 In un certo senso, tutto il lavoro di demitizzazione dei vangeli da parte di Bultmann 
si potrebbe leggere anche in senso inverso, partendo dal kerigma verso i vangeli. In questo 
senso, si potrebbe dire che, attraverso la demitizzazione dei vangeli, lui non ha fatto altro 
che liberare il contenuto centrale del messaggio cristiano, cioè il kerigma, dalla sovrastrut- 
tura mitica che lo nascondeva e nello stesso tempo lo conteneva (cfr. B. Monpin, Dizionario 
dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 155-156); come iter però, il lavoro 
di Bultmann parte dai vangeli per approdare nel porto del kerigma, come abbiamo visto 
fino qua; possiamo fare qui anche un’altra osservazione: sullo sfondo di tutto il pensiero di 
Bultmann sta la tesi di C. H. Dodd: i vangeli sono lo sviluppo ulteriore del kerigma, dell’an- 
nuncio primitivo (per la tesi di Dodd, vedi C.H. Dopp, La predicazione apostolica e il suo 
sviluppo, Paideia, Brescia 1978; anche P Massi, Il mistero pasquale nella storia della salvezza, 
Paoline, Roma 1968, 17-30; D. Grasso, L'annuncio della salvezza. Teologia della predicazione, 
D'Auria, Napoli 1965, 17; D. Grasso, Il kerigma e la predicazione, «Gregorianum» 41 (1960) 424). 

È molto interessante la comparazione che fa Wolfgang Langer tra Bultmann e la Scuola 
liberale. Partendo dal principio che «lo stesso kerigma cristologico non parla solo del Kyrios, 
ma di Gesù, e si richiama a lui», e così «il nome di “Gesù” appartiene costituzionalmente al 
kerigma cristiano primitivo», Langer continua: «La ricerca liberale sulla vita di Gesù era 
volta a scoprire la differenza fra la storia di Gesù e l’annuncio del Cristo, per criticare 
questo in funzione di quella o per poter eliminarlo come non storico e quindi senza impor- 
tanza, per attenersi, invece che al Cristo della fede, semplicemente al Gesù storico, come 
deve essere ricostruito nella sua umanità naturale liberandolo dalle incrostazioni della 
meditazione e della pietà. Bultmann aveva fatto esattamente il contrario: aveva affermato 
la validità del kerigma senza la legittimazione storica da provare, perché solo nel kerigma 
Gesù rimane presente come avvenimento escatologico, ed aveva così negato la necessità 
teologica del problema del Gesù storico» (W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Bres- 
cia 1971, 48-44). 
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esistenzialmente, offre la possibilità di realizzare, con un atto di fede, una 
vita autentica nella scelta e nella decisione per Dio. 

Per quanto riguarda il secondo senso della demitizzazione, quello posi- 
tivo, della pars construens, visto che i vangeli nascondono e contengono il 
nucleo centrale di tutto il messaggio neotestamentario, cioè il kerigma, 
questo è interpretato esistenzialmente”’. E tutto questo perché «per porre 
in modo giusto la problematica relativa al testo, debbo previamente avere 
un rapporto vitale con la realtà di cui mi parla»?!. Questa presupposizione, 
che vale particolarmente nella lettura di un’opera come la Bibbia, richiede 
che il testo possa essere inteso come un testo significativo per me, per la 
mia situazione esistenziale? Ciò che è importante sono gli elementi che si 
riferiscono alla nostra esistenza e al nostro rapporto interpersonale con 
Dio”. Proprio per questi motivi, per Bultmann, l'esistenzialismo è la filo- 
sofia «giusta», quella che assicura una precomprensione atta a intendere il 
fenomeno storico del cristianesimo, la figura e l’opera di Gesù Cristo: 


qui dobbiamo renderci conto che non ci sarà mai una filosofia giusta nel senso 
di un sistema filosofico assolutamente perfetto, capace di rispondere a tutte le 
questioni e di risolvere tutti gli enigmi dell’esistenza umana. A me sembra che, 
a questo punto, ci sia da apprendere qualche cosa dalla filosofia dell’esistenza, 
perché l’esistenza è l’oggetto primario su cui questa scuola filosofica porta la 
sua attenzione [...]. La filosofia dell’esistenza può offrire delle rappresentazioni 


20 Cfr. B. MonpIn, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 153. 

Così Bultmann (con la precisazione però che fa la rottura tra il Gesù della storia e il 
Cristo della fede) si iscrive nella lunga serie di quei autori, sia teologi che filosofi, che hanno 
avuto la preoccupazione di dimostrare che «il messaggio cristiano riguarda l’uomo e i suoi 
problemi fondamentali che l’assillano, che esiste uno stretto legame tra il mistero del Cristo 
e il mistero dell’uomo, e che questi due misteri sono destinati ad incontrarsi e a illuminarsi 
reciprocamente. Questa esigenza dell’uomo contemporaneo, pur esprimendosi in vari modi, 
appare chiara e insistente: egli si aspetta che gli venga mostrato che il Cristo possiede la 
soluzione del problema capitale del senso dell’esistenza umana» (R. LATOURELLE, A Gesù 
attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 9-10); infatti tutto il messaggio cris- 
tiano riguarda l’uomo perché la Scrittura stessa è stata concepita in un certo senso come 
chiave d’interpretazione dell’esistenza umana, e, in particolare, dell’agire umano. Si tratta 
di tutto un periodo storico, rappresentato da san Paolo, da tutta l’esegesi medievale e, ai 
nostri giorni, da Bultmann: «san Paolo, per esempio, esorta il cristiano a leggere la trama 
della sua esistenza alla luce della passione-risurrezione di Cristo. L’interpretazione della 
Scrittura e l’interpretazione della vita si illuminano reciprocamente. Il medioevo, con la 
sua storia dei quattro sensi della Scrittura, ha dato ampio spazio a questo genere di ermeneu- 
tica [...]» (R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 22). 

21 R. BULTMANN, Nuovo Testamento e mitologia. Il manifesto della demitizzazione, Que- 
riniana, Brescia 1970, 203. 

2 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 25; E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del 
kerygma. Questioni di teologia fondamentale, in «Asprenas» XLVII (2000) 1-4, 55-58. 

23 Cfr. R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 44. 
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appropriate per l’interpretazione della Bibbia, perché questa si interessa della 
comprensione dell’esistenza”. 


L’interpretazione esistenziale del kerigma è fatta da Bultmann con le 
categorie dell’esistenzialismo ontologico di Martin Heidegger, più precisa- 
mente del primo Heidegger”. In questo senso, Bultmann si muove sullo 
sfondo delle considerazioni heideggeriane sulla storicità. Infatti, per Hei- 
degger l’uomo è essenzialmente storico, nel senso che la sua essenza non 
può essere determinata metafisicamente una volta per tutte, ma si ritrova 
nella sua capacità di pro-gettarsi nel mondo, decidendo ogni attimo quale 
direzione prendere”. A partire dalla situazione in cui ci si trova gettati, 
l’esserci dell’uomo, il suo Dasein, la sua esistenza, si specifica come un’a- 
pertura illimitata di potenzialità, di possibilità che si apre o in direzione 
dell’autenticità o in quella dell’inautenticità. In tale visione assume quindi 
grande rilevanza il peso della decisione, della scelta che determina il destino 
dell’uomo. Questa, per essere autentica, deve avere come suo orizzonte 
l’ipotesi della morte, che come «possibilità dell’impossibilità di ogni scelta» 
funge da principio regolatore delle scelte autentiche dell’uomo”. 


24 R. BULTMANN, Jesus Christ and Mythology, Scribner, New York 1958, 220-221, citato 
in B. Monon, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 153. 

25 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 24; E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del 
kerygma. Questioni di teologia fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 57, nota 40; J. 
Bourre, Il Gesù storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 55-57; R. LATOURELLE, 
A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 44; W. LANGER, Kerigma e cate- 
chesi, Queriniana, Brescia 1971, 32. 34; B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio 
Domenicano, Bologna 1992, 153-154; H. ConzELMANN, Rudolf Bultmann, in Mysterium salu- 
tis. Lessico dei teologi del secolo XX, Queriniana, Brescia 1978, XII, 266; per una breve es- 
posizione della filosofia di Heidegger, vedi L. MALEvEz, Le message chrétien et le mythe: la 
théologie de Rudolph Bultmann, Desclée de Brouwer, Paris 1954, 25ss. 

26 Cfr. G. VarTIMO, Essere storia e linguaggio in Heidegger, Edizioni di Filosofia, Torino 
1963, 145ss; W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 84; ritroviamo 
questo pensiero esistenzialista anche nel motto latino «Vita, motus», oppure «Ubi motus, 
ibi vita». In questo senso, se la vita è movimento (inteso come passaggio dalla potenza 
all’atto) e ogni movimento implica sempre una scelta, una decisione, risulta che la vita è 
scelta, decisione. E siccome la vita è sempre motus, la vita mette sempre nella situazione di 
decisione. Nella vita di fede, questa inferenza è spesso usata: la decisione presa nel momento 
del battesimo è sempre da riprendere, è come una costante della vita cristiana. Allargando 
lo spettro al tema del kerigma dal punto di vista della decisione, potremmo dire che il kerigma 
deve essere inteso come la porta attraverso cui si entra nella Chiesa, ma, nello stesso tempo, 
come le fondamenta che sostengono ogni attimo successivo tutta la navata della Chiesa 
(l’idea, in questo senso, verrà espressa da Liégé, in PA. Likck, De l'évangélisation à la catéchèse, 
«Catéchèse» 2 (1961) 125). 

?! Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 27. 
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In questa prospettiva heideggeriana sulla storicità, Bultmann mutua da 
Heidegger la distinzione tra piano ontico e piano ontologico, cioè tra 


Vorhandensein — forma di essere «cosale» o «essere attuale» che l’uomo condi- 
vide con gli animali e le altre realtà materiali, e Dasein — forma di esistenza 
specificatamente umana, nella quale l’uomo può riflettere su se stesso e sul suo 
mondo e prendere decisioni di significato permanente e trascendente?8, 


In altre parole, 


Essi rappresentano due distinte modalità di analisi dell’esperienza vitale. Il 
primo designa il semplice essere degli enti (Dio, l’uomo, il mondo, la vita, la 
morte ecc.) in quanto esperienze di vita vissuta, e che per questo viene definito 
come piano esistentivo (existentiell), mentre il secondo invece disegna il loro 
senso, ovvero il fatto che queste esperienze possono essere non solo vissute, ma 
anche comprese. È questo il piano più propriamente esistenziale (existential), 
che viene direttamente posto in rilievo dall’analisi fenomenologica”. 


In questa ottica, la Rivelazione, che appartiene al piano ontico, è/diven- 
ta un’esperienza significativa, che l’uomo afferra concettualmente come 
esperienza per lui rilevante, perché possiede già, in virtù del lumen natu- 
rale, una precomprensione dell’idea di Dio o di salvezza, per cui l’incontro 
con la Rivelazione può avvenire su di un terreno comune. Così la Rivelazione 
apporta la realtà ontica della salvezza, porta la realtà di Dio all’uomo che è 


Dietro a questa visione si trova una prospettiva della storia che Heidegger concepisce 
non come Historie, cioè i fatti brutti che accadono o l’evento in sé colto nella sua oggettività, 
bruta facta come la somma di nudi fatti da fotografare, autonomi da qualsiasi interpreta- 
zione soggettiva, ma come Geschichte, cioè l’interpretazione del fatto accaduto. La storia 
non è concepita come uno spazio neutro conoscibile con i metodi di impianto positivista, 
bensì come il luogo delle decisioni e degli appelli autentici. La storia non è la pura fatticità 
di un dato che appare e si impone come oggetto del puro passato da esaminare e conservare 
con i criteri da antiquariato e da museo, ma è evento che rivela, luogo teologico, realtà com- 
plessa da interpretare per i significati molteplici a cui rimanda. La storia non è il fatto in sé 
dell’evento puramente storico, ma è il significato spirituale, esistenziale e simbolico di 
questo evento. La storia non è dunque la materialità dei fatti, accessibile tramite le tec- 
niche e i metodi della storia, i fatti materiali del passato, ma i fatti intesi come eventi 
umani aventi un significato per la vita dell’umanità (cfr. R. LATOURELLE, A Gesù attraverso 
i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 37, nota 4; E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il 
Cristo del kerygma. Questioni di teologia fondamentale, «Asprenas» XLVII (2000) 
1-4.49.54.55, nota 38; M. Trsanpi, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von 
Balthasar, Pontificia Università Gregoriana, Roma 2005, 27). 

28 J. BOURKE, Il Gesù storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 56. 

29 M. TIBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pontificia 
Università Gregoriana, Roma 2005, 25; la distinzione si trova in Heidegger in Essere e tem- 
po, Bompiani, Milano 1974, 66-67; il piano ontico è chiamato anche piano ontico-esistentivo 
della «mondità», del «chi» e dell’«inessere», mentre il piano ontologico è chiamato piano 
ontologico-esistenziale dell’esserci (cfr. G. Bertuzzi, La verità in Martin Heidegger. Dagli 
scritti giovanili a «Essere e Tempo», Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1991, 313). 
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in grado di afferrarla nel suo senso”. E tutto questo «incontro», questo pas- 
saggio dal piano ontico della Rivelazione a quello ontologico dell’appro- 
priarsi della Rivelazione?!, è possibile se l’uomo, di fronte al kerigma che lo 
interroga, si decide?, con un atto di fede che solo Dio può suscitare nell’uomo33, 
in favore di quel significato di cui ha intuito il senso*. 

E emblematico il modo in cui si esprime Bultmann: 


Il valore dell’uomo per Gesù non è determinato da una qualsiasi qualità umana 
o dalla capacità della sua vita psichica, bensì unicamente dal come l’uomo si 
decide nell’hic et nunc della sua esistenza. [...] E questa situazione di decisione 
risulta per l’uomo dal fatto che il futuro del Regno di Dio piomba su di lui. C’é 
dunque analogia con la concezione che vede l’essenza dell’uomo caratterizzata 
dal fatto che gli sono decretati destino e morte come realtà decisive per lui. E 
di fatto Regno di Dio e morte sono paragonabili in quanto anche il Regno di Dio 
significa la fine dell’esistenza umana terrestre, quale noi la conosciamo con le 
sue possibilità e i suoi interessi. E di fatto si può dire che la morte, allo stesso 
modo del Regno di Dio, non entra in questione per l’uomo come un avvenimento 
accidentale che, una volta per tutte, pone termine al corso quotidiano, bensì 
come il vero futuro che incontra ogni uomo e che pertanto lo determina nel suo 
presente, e lo pone nella situazione della decisione”. 


30 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 26. 

31 Sembra che ci muoviamo qui in uno spazio che fa eco al famoso binomio teologico 
«redenzione oggettiva» (la redenzione operata da Gesü 2000 anni fa con tutta la sua vita, 
maspecialmente con il suo mistero pasquale, cioè con la sua mortee risurrezione)/«redenzione 
soggettiva» (l’appropriazione della redenzione oggettiva, cioè ricevere nella propria vita 
Gesü Cristo con la sua morte e risurrezione). La distinzione, proposta da Scheeben a pro- 
posito del merito espiatorio di Gesü (cfr. Handbuch der Katholischen Dogmatik, V, Herder, 
Freiburg 1933), ha assunto tutto il suo rilievo nel dibattito sulla Corredenzione. Essa è 
stata sottolineata da H. Lennerz (cfr. De Beata Virgine, Pontificia Università Gregoriana, 
Roma 1935, 163, nota 219) ed é stata comunemente presa in considerazione nella mariolo- 
gia (cfr. J. GAaLOT, Maria, la donna nell'opera di salvezza, Ed. Univ. Gregoriana, Roma 1991, 
243-244, nota 14). 

3? Secondo Bertuletti, Bultmann «identifica il nucleo essenziale del Vangelo nel puro 
evento della decisione per la fede» (A. BERTULETTI, Per una determinazione del concetto teo- 
logico di predicazione, in Il ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985, 
12). 

33 Questo atto di fede che solo Dio può suscitare nell'uomo (monergismo protestante), 
contraddice in un certo senso la decisione che l'uomo deve prendere per il Regno di Dio, 
decisione che é un atto di volontà. Senza accorgersi Bultmann si muove nel solco della teo- 
logia cattolica, più esattamente sulla strada del sinergismo cattolico. In ogni caso, i termini 
in cui si mette il problema, non sono lontani da quelli del paradosso di Kierkegaard o del 
primo Barth. 

34 M. TIBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pontificia 
Università Gregoriana, Roma 2005, 25-26. 

35 R. BULTMANN, Gesù, Queriniana, Brescia 19974, 46. 
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L’uomo è autentico allora solo se si decide di fronte al kerigma che lo 
interpella con una proposta analoga a ciò che la morte come esistenziale 
rappresenta per l'uomo, in favore del Regno di Dio. 

Tutto questo lavoro di interpretazione porta alla conclusione che il 
kerigma, interpretato esistenzialmente, offre la possibilità di realizzare, 
con un atto di fede, una vita autentica nella scelta e nella decisione per Dio. 


3. Il kerigma - annuncio del Cristo della fede 
che sostituisce il Gesù della storia 


Una terza affermazione che Bultmann fa in materia di kerigma - affer- 
mazione fatta sempre nel contesto in cui parla di un tipo di iter dai vange- 
li, attraverso il kerigma, alla vita autentica - è che il kerigma è l'annuncio 
del Cristo della fede che sostituisce il Gesü della storia. In altre parole, 
l'offerta di realizzare una vita autentica, il kerigma la realizza in quanto, 
essendo Parola di Dio - cioé inscindibilmente contenuto e fatto dell'annun- 
cio —, l'evento di Cristo, cioè il contenuto, si realizza nel kerigma, nel fatto 
cioè che viene predicato, il kerigma sostituendo cosi il Gesù della storia. 
Vuol dire che, se il rivestimento dei vangeli è mitico e la loro proposta è una 
proposta di esistenza autentica attingibile in un atto di fede, il tramite di 
questa possibilità è tutto incentrato nell’annuncio che lo presenta e lo rea- 
lizza, nel kerigma, a tal punto che per Bultmann la fede cristiana inizia con 
il kerigma che si sostituisce al Gesù della storia. 

Come si spiega questa grande capacità del kerigma di offrire la possibi- 
lità di realizzare, con un atto di fede, una vita autentica nella scelta e nella 
decisione per Dio? 

Essendo il kerigma Parola di Dio, Bultmann intende il kerigma con le due 
caratteristiche bibliche della Parola®’, cioè sia come contenuto sia come fatto 
dell'annuncio: «L’effettuarsi dell'annuncio e il suo oggetto sono identici: 


36 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 29. 

«E giusto quindi definire la teologia di Bultmann come teologia del kerigma, dal momento 
che tutto l’evento della Rivelazione si concentra nel kerigma e nella decisione di fede in Dio 
che ci interpella» (R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 
1982, 43); «[...] si potrebbe correttamente sostenere che la teologia di Bultmann è tutta e 
solo “teologia della parola”. Non a torto la si è caratterizzata appunto come “teologia del 
kerigma"» (H. ZAHRNT, Alle prese con Dio, Queriniana, Brescia 1969, 258, citato in A. MILANO, 
Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, Edizione Quat- 
tro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 83-84). 

37 Cfr. G. FRIEDRICH, Kerux (hierokerux), kerusso, kerugma, prokerusso, in G. KITTEL — G. 
FRIEDRICH, Grande Lessico del Nuovo Testamento, V, Paideia, Brescia 2000, 390-482. 
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l’evento di Cristo, cioè il contenuto, si realizza nel kerigma, nel fatto cioè 
che viene predicato»?*: 


La Parola non é veicolo di un contenuto che in linea di principio si possa sepa- 
rare dal suo oggetto. La Parola biblica non è il recipiente di un evento salvifico 
che si compie al di fuori di essa. Parola ed evento formano invece una unità. La 
salvezza si compie nella Parola che è in sé fatto salvifico. La Parola biblica non 
è comunicazione di verità generali: è un appello (An-rede) decisivo all'uomo, il 
quale, se lo ascolta, giunge alla «verità»?. 


Per quanto riguarda la dimensione contenutistica, noetica, informativa, 
intellettuale, razionale della Parola e cosi anche del kerigma, è da sottoli- 
neare che qui si sentono le conseguenze del processo di demitizzazione. 
Sostituendo il kerigma al Gesü della storia, Bultmann arriverà a non dare 
nessun valore alla coscienza di sé di Gesü che, per lui come già per Reima- 
rus e Strauss, non si era concepito come Messia‘. Quello che conta è il 
messaggio neotestamentario, e il contenuto centrale di questo messaggio è 
la morte e la risurrezione di Gesü, considerato tutto come un evento unico, 
l’«evento di Cristo»*.. Il resto del Nuovo Testamento spiega il significato 
centrale di questo evento di Cristo. Anche se il messaggio neotestamenta- 
rio si fonda, in ultima analisi, su due eventi storici, cioè la morte di Gesù 
sulla croce e la fede pasquale dei suoi discepoli nella sua risurrezione, tut- 
tavia il messaggio neotestamentario non presenta la morte e la risurrezione 
come fatti storici, ma come compiti dati da Dio per invitare l'uomo alla 
fede e all'obbedienza. Il gesto di Dio nella crocifissione di Gesü vuol far 
comprendere l'idea di morte al mondo e lo stato di rovina, di corruzione e 
di peccato, in cui si trova l'uomo. Il significato di questo gesto divino si 
conserva nella fede dei discepoli nella risurrezione di Gesù. Difatti la risur- 
rezione significa lo stato di vita autentica che consiste nel vivere per il futuro 
e che è da Dio concesso gradualmente all’uomo nella Parola e nella promes- 
sa. Infatti, nemmeno la risurrezione come evento storico viene considerata 
decisiva per Bultmann, che la comprende solo come il significato della con- 
segna di Gesù alla morte in obbedienza al Padre. Il kerigma, sganciato 
completamente dal riferimento alla storia, è inteso esclusivamente come il 


88 A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, 
Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 81; cfr. W. LANGER, Kerigma e cate- 
chesi, Queriniana, Brescia 1971, 39. 

39 A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, 
Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 80. 

40 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 30. 

41 Seguiamo J. BOURKE, Il Gesù storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 53- 
54. 
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portatore di significato della vita e della morte di Gesu, ovvero la disponi- 
bilita di Dio ad intervenire in favore dell’uomo, di ogni uomo, cosi come ha 
fatto con Gesù. Questi viene così in definitiva compreso come una semplice 
«occasione», come un «segno» della disponibilità di Dio, senza che la sua 
vita o le sue scelte e intenzioni personali giochino un ruolo significativo 
nella battaglia per la salvezza”. 

Cristo è quindi visto da Bultmann non come redentore, ma come rivela- 
tore: è colui che rivela all’uomo un nuovo tipo di esistenza, l’essere per Dio, 
che assoggetta totalmente a lui ogni nostro pensiero e volere”. 

Così Bultmann approda a un Cristo senza Gesù, con la sua anemia di 
storicità e di corporeità optando per una cristologia kerigmatica: il Cristo 
presente nell’annuncio“. Se il cristianesimo ha inizio con il Cristo predicato, 
cioè il Cristo della fede, il Gesù terreno non ha nessuna rilevanza antropo- 
logica per l'uomo contemporaneo, né alcun valore soteriologico^. 

Per quanto riguarda invece la dimensione anamnetica, creativa, attua- 
lizzante, performativa della Parola di Dio e così anche del kerigma, questa 
è molto sottolineata da Bultmann quando parla del kerigma che ha la «capa- 
cità» di portare la Rivelazione nella vita dell’uomo, di portare all’autenti- 
cità, di dare senso: 


Il kerigma, precisa Bultmann, è un annuncio autorizzato che dà disposizioni, è 
un decreto sovrano. Non si tratta pertanto di una informazione che comunica 
una scienza teorica e verità atemporali, ma di una parola che ha potere, che è 
efficace'$, 


4 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 30-31; Langer coglie molto bene il pensiero di 
Bultmann quando scrive: «là dove sono indubitabili determinati fatti storici, le espressioni 
da prendere mitologicamente vogliono evidenziare il senso dei fatti, la loro *importanza". 
Quando, per esempio, la croce di Cristo viene annunciata come "giudizio sul mondo", si 
tratta di un'espressione mitica; ma con ciò [...] la croce di Cristo non è affatto un avveni- 
mento mitico; é un fatto storico, che ha origine dall'avvenimento storico della crocifissione 
di Gesù di Nazareth» (W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 37-38). 

43 Cfr. B. Monn, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 
153. 

4 Per le problematiche e le conseguenze sulla teologia di questa emorragia storica di 
Bultmann, vedi E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teolo- 
gia fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 47-51; da notare che sull'indagine sulla 
relazionalità Gesü-Cristo, cioè et-et, out-out o est-est, mentre si può correre il rischio di 
Bultmann: et-et (Gesù e Cristo, sopravalutando il secondo termine della coniugazione), o 
come direbbe Harnack: out-out (o Gesù o Cristo, negando il secondo termine), i risultati 
hanno trovato tutti i teologi cattolici rispondendo all'unanimità con est-est (Gesù è il Cristo, 
e il Cristo è Gesù) (cfr. Ivi, 47, nota 10). 

4 Cfr. Ivi, 56-57. 

4 B. MonpIn, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 154. 
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In questo senso, Bultmann si domanda e poi risponde: 


Come si può riconoscere nella croce che essa è la croce di Cristo, che essa è l'evento 
della salvezza? Come arriviamo a credere nella croce come fatto salvifico? Mi 
sembra che ci sia una sola risposta: perché essa viene predicata come tale [...]. 
Cristo, il crocifisso e risorto, ci viene incontro nella parola della predicazione e 
in nessun altro modo“. 


Il Cristo reale per Bultmann è il Cristo predicato, attualizzato in ogni 
nuovo annuncio mediante la fede, intenta a cogliere nel presente il signifi- 
cato dell’evento storico chiamato Gesù di Nazareth‘. La predicazione con- 
ferisce all’evento di Gesù il carattere di intervento salvifico da parte di Dio 
con il semplice fatto che questo evento terreno viene annunciato come tale: 


Solo la Parola fa del fatto di Gesù il fatto salvifico. Senza la Parola che porta il 
fatto di Gesù nel suo significato di fatto salvifico, si può constatare solo un fatto 
terreno normale [...]. L'indagine al di là della Parola non conduce affatto agli 
avvenimenti della salvezza, ma a fatti obiettivi, constatabili a livello di mondo, 
che solo mediante il sopravvento della Parola e con essa rappresentano l'inter- 
vento salvifico di Dio”. 


Come vediamo, per Bultmann il fatto salvifico non é un evento del pas- 
sato o un atto a divenire oggetto di insegnamento e di scienza. Nel fatto 
salvifico per eccellenza, cioè Gesù Cristo, ciò che si può conoscere è solo il 
destino umano relativamente senza importanza. Che in questo destino si 
attui l'intervento salvifico di Dio, deve essere annunciato mediante la Parola. 
Si incontra così l’evento della salvezza solo come annuncio, solo come kerigma: 
«l’essere pronunciata è essenziale per questa parola, essa viene annunciata 
e deve essere ascoltata. È indicazione, comando e deve essere realizzata, 
osservata», altrimenti è una parola vuota, che non apporta la salvezza. Il 
kerigma cristiano è sempre appello e viene compreso soltanto come tale, 
cioè quando si obbedisce. Il kerigma è kerigma nel senso che invita alla fede, 
cioè all’ubbidienza della fede di fronte all’intervento di Dio. La fede, secondo 
Bultmann, nasce in un modo o nell’altro dall’incontro con la Scrittura pre- 
dicata come Parola di Dio e accolta come annuncio che interpella e, dun- 
que, dall’incontro con il kerigma. E come la predicazione è atto salvifico”, 


^! R. Bultmann, Neues Testament und Mythologie, in H.W. Bartscu (ed.), Kerygma und 
Mythos, Reich und Heidrich Evangelischer Verlag, Amburgo 1948, I, 46. 

48 Cfr. E. SCOGNAMIGLIO, IZ Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia 
fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 55. 

4° W. SCHMITHALS, La teologia di Bultmann, Queriniana, Brescia 1972, 175-177; 

5 R. Bultmann, Glauben und Verstehen, Gesammelte Aufsätze, Tübingen 1965, II, 280, 
citato in B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 154. 

51 Cfr. A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Man- 
cini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 83. 
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«non possiamo da noi stessi dirci l’appello della predicazione, ma dobbiamo 
lasciarcelo dire continuamente, sempre di nuovo»*: 


Dio «oggetto immenso» si fa così per lui [per Bultmann] reale ed operante attra- 
verso il kerigma accolto nella fede del «soggetto» credente, ma questo non in un 
continuum temporale garantito, bensì sempre di nuovo, nell’incessante ricre- 
arsi dell'incontro con la Parola ogni volta che viene proclamata ed ascoltata”. 


Bultmann vuole ricuperare un principio teologale: la verità della fede 
che nasce dall’annuncio, da ogni predicazione, non soltanto da quella apo- 
stolica, ma dalla viva voce di qualsiasi credente che ascolta la Parola. Per 
cui, anche se fosse possibile conoscere il Gesù della storia, questo non aumen- 
terebbe la nostra fede®‘, 

Si spiega allora così la grande capacità del kerigma di offrire la possibi- 
lità di realizzare, con un atto di fede, una vita autentica nella scelta e nella 
decisione per Dio. In altre parole, questa offerta il kerigma la realizza in 
quanto, essendo Parola di Dio, cioè inscindibilmente contenuto e fatto 
dell’annuncio, l’evento di Cristo, cioè il contenuto, si realizza nel kerigma, 
nel fatto cioè che viene predicato, il kerigma sostituendo così il Gesù della 
storia. 


52 Ivi, 80. 

53 Ivi, 86. 

54 Cfr. E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia 
fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 57. 

55 Come si può osservare, anche nella fase della prognosi, specialmente quella della solu- 
zione al problema del rivestimento mitico dei vangeli, Bultmann è debitore alle conclusioni 
della tradizione razionalista inaugurata da Reimarus. Infatti, la sua «originalità» sta solo 
nel fatto di aver approfondito e sistematizzato, attraverso il metodo della Formgeschichte, 
i lavori già intrapresi dai suoi predecessori e di aver dato il nome tecnico di «demitizza- 
zione» (Entmythologisierung) a tutta una serie di lavori di ricerca, iniziati molto prima di 
lui. Di fatto, il termine «demitizzazione» è introdotto da Bultmann, come abbiamo già visto, 
abbastanza tardi, cioè solo nel 1941, anche se lavori, che dal 1941 li chiamerà con il termine 
«demitizzazione», aveva fatto già prima, quando li definiva con il nome «interpretazione»: 
«Bultmann non vi diceva niente che non avesse già anticipato da tempo nell’insegnamento 
e negli scritti. Forse fu il tono di “manifesto” della conferenza bultmanniana ciò che contri- 
bui a farne un “caso” teologico in un altro momento della crisi vissuto dall’Occidente» (A. 
MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, Edi- 
zione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 54; cfr. anche R. LATOURELLE, A Gesù 
attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 39). Tuttavia, da notare che «Bult- 
mann formulava la tematica della fede e del mito in modo del tutto nuovo. Mentre il pro- 
gramma “liberale” era di far piazza pulita del mito, quello di Bultmann, in consapevole 
contrasto, ne tenta il recupero mediante l’interpretazione» (H. CoNZELMANN, Rudolf Bult- 
mann, in Mysterium salutis. Lessico dei teologi del secolo XX, Queriniana, Brescia 1978, 
XII, 265). 
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4. Meriti e limiti 


Il primo merito di Bultmann, il suo merito fondamentale, è legato al 
fatto di aver riavviato il dibattito teologico sul kerigma, di aver riportato il 
kerigma nel perimetro della trattazione teologica. Infatti, se con Barth abbiamo 
l’irruzione del kerigma nel campo della ricerca teologica, con Bultmann il 
termine diventa comune tra gli studiosi: la produzione di Bultmann 


è stata un formidabile trampolino di lancio per ampliare di molto l’ambito delle 
problematiche connesse al kerigma, che dal campo dell’esegesi si è esteso sem- 
pre più marcatamente alla teologia, alla filosofia ed alla pastorale“. 


In questo senso, parlando «a proposito dell’uso della parola kerigma 
nella moderna teologia», Ebeling fa un’accurata ricostruzione storica 
dell’uso del termine nella teologia: 


Un'indagine sull'uso della parola kerigma nella teologia moderna, per quel che 
ne so, non è stata ancora fatta. L'intenso uso ermeneutico — cioè mirante a 
metter insieme l'aspetto dogmatico e quello storico — della parola kerigma, da 
parte di Bultmann, é dal punto di vista terminologico e obbiettivamente un 
dato nuovo [...]**. 


Citando poi le scarse presenze del termine nella teologia del Settecento 
e dell'Ottocento — «non sono riuscito a trovare in Semler un uso molto fre- 
quente della parola kerigma. Anche in J. G. Herder si trova, di tanto in 
tanto, il rinvio alla parola kerigma»* — conclude che l'uso più frequente si 
incrementa quando si iniziano a studiare gli antichi simboli, confrontando- 
li con la fede delle origini, ad opera di Adolf von Harnack o di Martin Dibe- 
lius, peró 


Se sono nel giusto, mi pare che solo con Bultmann si ha una irruzione nella 
dimensione della teologia sistematica, nella misura in cui la totale responsabi- 
lità ermeneutica si lega con l'interesse storico-formale$9. 


Il secondo merito di Bultmann é legato alla diagnosi di una sovrastrut- 
tura culturale dei vangeli e alla prognosi con cui ha indirizzato l'attenzione 


56 Cfr. anche D. Grasso, II kerigma e la predicazione, «Gregorianum» 41 (1960) 424. 

97 M. TIBALDI, Kerigma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Editrice 
Pontificia Università Gregoriana, Roma 2005, 22. 

58 G. EBELING, Teologia e annuncio, Città Nuova Editrice, Roma 1972, 177-178. 

59 Ivi, 179. 

60 Ivi, 181; cfr. anche la citazione di Ebeling in A. MiLano, Rivelazione ed ermeneutica. 
Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, 
Urbino 1988, 81; M. TiBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Baltha- 
sar, Pontificia Università Gregoriana, Roma 2005, 6, nota 7; A. BERTULETTI, Per una deter- 
minazione del concetto teologico di predicazione, in Il ministero della predicazione, Piemme, 
Casale Monferrato 1985, 12. 
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verso la necessita di una reale demitizzazione. Infatti, Bultmann ha messo 

il dito 
su un problema reale, delicato e di difficile soluzione: il problema di un kerigma 
che non si trova mai allo stato puro, ma sempre avvolto nelle categorie di una 
cultura particolare (quella ebraica oppure quella ellenistica ecc.). Questa situa- 
zione impone all’esegeta di sceverare cid che appartiene effettivamente al kerigma 
da ciò che appartiene alla sovrastruttura culturale. Da qui l'esigenza della demi- 
tizzazione, giustamente sottolineata da Bultmann®!. 


In questo senso, si devono aggiungere le novità metodologiche per l’ese- 
gesi proposte dalla Formgeschichte, cioè 


la scoperta e lo studio dei generi letterari (parabole, similitudini, metafore, 
apoftegmi [...]) e dei loro rispettivi contesti (liturgici, controversie [...]), risco- 
prendo il vero Sitz im Leben dei vangeli, ovvero la Chiesa nascente™. 


Se la diagnosi e la prognosi di Bultmann sono un suo merito, non la 
stessa cosa si può dire però del modo in cui ha «concretizzato» la sua solu- 
zione con la demitizzazione. In questo senso, è da dire che la maggior parte 
degli esegeti e dei teologi non approva i criteri con cui Bultmann ha opera- 
to la sua ermeneutica demitizzante nel Nuovo Testamento trovando 


assolutamente inaccettabile l'assunzione della scienza come metro per distinguere 
tra ciò che appartiene al mito e ciò che appartiene alla storia. Questo è un cri- 
terio estremamente riduttivo, che poteva andar bene ai tempi del positivismo e 
del neopositivismo ma non più adesso, dopo che i recenti sviluppi dell’episte- 
mologia hanno deluso le ambizioni dell'infallibilità del sapere scientifico®. 


In altre parole, per quanto riguarda i rapporti tra mito e storia nella 
Bibbia, non vi è dubbio che la priorità spetta alla storia e non al mito: 


6! B. Monon, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 155-156; 
vedi anche R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 95, 
dove Latourelle dice che «La storia del lungo dibattito che ha agitato la critica protestante, 
specialmente nel campo tedesco, ci permette di enucleare un certo numero di punti di maggiore 
importanza e allo stesso tempo di enunciare un certo numero di conclusioni», al numero 
due dei punti che enumera dicendo che «Il principio di una demitizzazione, più o meno radi- 
cale, è generalmente accettato come un'esigenza dell’interpretazione esistenziale [...]». 

62 E. SCOGNAMIGLIO, I Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia fonda- 
mentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 58, nota 42; qui - ampliando un po’ lo spettro — ricor- 
derei però il parere di Scognamiglio: «Questo è il punto nevralgico e il limite degli attuali 
studi esegetici: si tende a esasperare la ricerca e l’individuazione di espressioni, lemmi e 
discorsi di origine gesuana, distinguendo, fin troppo, tra aggiunte pre o postredazionali, 
dimenticando che l’ispirazione della Bibbia (e quindi dei vangeli e anche delle lettere deu- 
teropaoline) è un evento ecclesiale e non personale, non fermo alla singolarità artistico-let- 
teraria dell’agiografo e quindi dell’evangelista, ma inglobante il contesto di tutta la Tradi- 
zione» (Ivi, 56, nota 39). 

6 B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 156. 
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Culmann ha mostrato in modo convincente che quello che Bultmann tenta di 
far passare come mito ha di solito valore storico. Gli autori sacri non hanno 
escogitato racconti mitologici per dare espressione alle loro convinzioni religiose 
personali; anche quando hanno utilizzato narrazioni mitologiche mutuate dalle 
culture pagane, l’hanno fatto per dare espressione a eventi storici (storicizza- 
zione dei miti)“. 

Infatti, il rifiuto di Bultmann di rintracciare le radici storiche del kerig- 

ma neotestamentario è arbitrario ed irrealistico, perché 


non appena si presta attenzione agli intenti dei primi anelli della tradizione, 
diventa in effetti impossibile negare che essi volevano trasmettere ai loro ascol- 
tatori determinati fatti reali del ministero di Cristo sulla terra”. 


Le memorie degli scrittori neotestamentari «venivano presentate molto 
chiaramente come memorie reali, della cui autenticità potevano far fede 
testimoni oculari ancora viventi»®. 

La sostituzione del kerigma al Gesù della storia, cioè l’accento messo 
sul kerigma sganciato completamente dal riferimento alla storia di Gesù, 
non resiste alla prova della verità, perché mettere in contrasto il Gesù della 
storia e il Cristo del kerigma sarebbe il segno di una incorretta interpreta- 
zione della storia. In questo senso, 


la continuità non può essere intesa come semplice «continuità» temporale. Ogni 
continuità nel campo della storia implica alcuni cambiamenti, addirittura delle 
rotture o delle nuove interpretazioni: altrimenti, non avrebbe senso parlare di sto- 
ria e di processo storico. Parlare di storia significa sempre parlare di continuità 
nell’ambito di una certa discontinuità, inerente alla storia stessa. E quindi una 
esagerazione arrivare alla conclusione di una discontinuità «radicale». 


8 Ivi. In questo senso è da dire che Bultmann dipende moltissimo da un lavoro di H. Jonas 
(H. Jonas, Gnosis und spátantiker Geist I: Die mythologische Gnosis, Vandenhoeck & Ruprecht, 
Gottingen 1934) in cui si parla dell’influsso che avrebbe esercitato sull’ellenismo e su certe 
forme di cristianesimo giudaico un supposto gnosticismo precristiano. Jonas sostiene che in 
esso si avrebbe un precedente significativo per lo sviluppo della concezione di Gesù quale 
Figlio di Dio e Salvatore. Si tratta del famoso mito dell’uomo celeste, che discende sulla 
terra per liberare con la sua parola salvifica l'umanità schiava, dai suoi legami. Compiuta 
la sua opera di liberazione, risale al cielo, aprendo a tutti coloro che accolgono il suo mes- 
saggio, la via per seguirlo (cfr. J. BOURKE, Il Gesù storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 
1 (1966) 57). La ricerca critica ha però mostrato che per quanto questo mito sia sempre 
esistito, si trova in testi posteriori a quelli del cristianesimo ed influenzati da questi ultimi 
(cfr. C. Corpe., Die religionsgeschichtliche Schule. Darstellung und Kritik ihres Bildes vom 
gnostischen Erlósermythos, Vandenhoeck, Gottingen 1961, citato in Ivi, 45, nota 11); 

65 Ivi, 57; 

66 Ivi, 49-50; 

67 R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 54; qui, 
Latourelle espone il punto di vista di Kăsemann preso da E. KAsEMANN, Blind Alleys in the 
«Jesus of History» Controversy, N.T.Q.T., London 1969, 36; per altri argomenti di Kásemann 
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Affermando la validita del kerigma senza la legittimita storica da provare 
e negando cosi la necessita teologica del problema del Gest storico®, Bult- 
mann cade nella propria trappola, perché 


se [...] questa persona [Gesù] non fosse in alcun modo concretamente determi- 
nabile dal punto di vista storico e se le espressioni del kerigma su di essa fossero 
delle mere asserzioni, non ci sarebbe più modo di riconoscere ciò che dovrebbe 
distinguere il kerigma dal mito”. 


Il terzo merito di Bultmann è legato alla prospettiva esistenziale della 
sua teologia. Infatti, 


I cristiani hanno imparato a concentrare la loro attenzione non sui fatti mate- 
riali esterni, ma sul profondo significato teologico di Gesù; a considerare la sua 
vita, morte e risurrezione come azione salvifica di Dio, il cui eterno senso salvi- 
fico è esplicitato e rafforzato dalla parola di Gesù e dalle parole del kerigma 
postpasquale”. 


In questo senso, parlando dell’accordo di fondo su un certo numero di punti 
che esiste tra i postbultmanniani, Latourelle fa riferimento anche al fatto che 
«tutti sono d’accordo nell’indicare il valore esistenziale del kerigma per 
l’uomo di oggi»”, la stessa cosa essendo valida anche per la critica fino a Pan- 
nenberg e Moltmann e anche dopo: “La critica rimane imperniata sull’inter- 
pretazione esistenziale di Gesù. Nella storia di Gesù, non si va tanto alla 
ricerca di un'informazione, quanto di un significato per l’esistenza umana””. 

Da qui però fino alla fiduciosa accettazione dell'esistenzialismo come la 
filosofia «giusta» da parte di Bultmann, ingabbiando la Rivelazione entro 
le strette maglie della filosofia esistenziale, è un percorso troppo lungo, che 
non può che sollevare grandi riserve, come fa vedere anche Barth nella 
critica che fa a Bultmann e ai suoi seguaci”. 

Infatti, nell'ottica esistenziale, come abbiamo già visto, la rottura tra 
storia e kerigma condurrà Bultmann alla riduzione della cristologia a una 
cristologia funzionale, kerigmatica: quello che conta è il Gesù per me, il 
maestro esistenziale, il Cristo presente nell'annuncio. Questa riduzione 


dal punto di vista della discussione sul tema del Gesù della storia, vedi R. LATOURELLE, A 
Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 54-58; 

6 Cfr. W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 43-44; 

89 Ivi, 44; 

7 J. BOURKE, Il Gesù storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 61; 

© R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 60; cfr. 
anche E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia fonda- 
mentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 59; 

7? R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 96; 

73 Cfr. M. TIBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 31; 
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però non può essere accettata, perché il passaggio dall’ontologia di Cristo 
(cristologia) alla psicologia di Gesù (gesuologia, oppure riduzione della cri- 
stologia in antropologia), dalla ricerca della verità oggettiva al significato 
di tale verità per l’uomo contemporaneo, non tiene conto del fatto che 


gesuologia e cristologia devono essere tenute insieme perché si corrispondono 
e si ricercano reciprocamente, nella consapevolezza che un Gesù senza Cristo è 
vuoto di significatività teologica, e che un Cristo senza Gesù è un mito privo di 
corporeità e di storicità”. 


In questo senso, anche la critica di Andrea Milano è molto dura: 


Come dunque si può affidare, insieme a Bultmann, a un Gesù fatto segno di 
ogni spoliazione, non solo della sua ipostasi divina, ma pure della sua concre- 
tezza storico-biografica? Prende davvero corpo una salvezza seria sulle ceneri 
di una cristologia? Bultmann vuole fondere la cristologia con la soteriologia e 
vuole comprendere il kerigma come proclamazione di questa unità. Ma non si 
dovrebbe supporre che venga prima la cristologia, perché si abbia un’autentica 
soteriologia? Se non c’è prima un Cristo che è Dio, come Gesù potrebbe perdo- 
narci e salvarci?” 


Per non dire poi che la concentrazione del kerigma nell' «evento di Cri- 
Sto», colto, come abbiamo già visto, non nella sua valenza storica, ma nella 
sua sola significatività per la vita dell'uomo, dimentica che 


non si puó sfuggire a un altro fatto che si impone alla mente del teologo e dell'e- 
segeta: la risurrezione di Gesü. Con la risurrezione sta o cade la fede e l'annun- 
cio dei cristiani! Il primitivo kerigma si fonda sulla realtà della risurrezione, 
come anche l'ulteriore sviluppo della cristologia neotestamentaria. Storia, er- 
meneutica e teologia non sono asettiche e immuni al novum del Risorto. Il 
Nuovo Testamento é condizionato essenzialmente da tale verità di fede, e ana- 
stasiologicamente dipendente, non si dà autonomia gesuana dimenticando la 
realtà messianica di Gesù”, 


Infatti, 


non c'é genere letterario né libro del Nuovo Testamento che non contenga testi- 
monianze sulla risurrezione di Gesü. Tra questi, i racconti dei vangeli si collo- 
cano al termine di un lungo processo di riflessione, di formulazione, di convin- 
zioni e di trasmissioni di ricordi". 


™ E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia fonda- 
mentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 1-4, 56; 

5 A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, 
Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 85; 

7 E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia fonda- 
mentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 1-4, 50; 

7 Ivi, 51, nota 20; 
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Nella stessa linea, non è da accettare neanche la riduzione della Rivela- 
zione all'atto dell'annuncio? motivo per cui Bultmann è stato accusato, 
appunto, di «riduzionismo»: 


Certo Bultmann parla della Rivelazione e in concreto di Gesù come di qualcuno 
in cui Dio agisce. Ma la stessa predicazione di Gesù, con l’escatologia, l’etica e 
dunque il dogma, le istituzioni, i riti cristiani sono ridotti a un «agire» di Dio 
attuato nell’appello della predicazione, che hic et nunc apostrofa l’uomo perché 
si decida alla fede. [...] alla fine non c’è nulla per Bultmann che stia al di fuori di 
quanto avviene tra la Parola e l’uditore. Non è un fraintendimento [...] l’accusa 
rivolta a Bultmann di «riduzionismo». Si potrebbe anzi aggiungere con un pizzico 
di malizia che questo «riduzionismo», questo dichiarare che la Rivelazione «non 
è altro che», rappresenta la tentazione costante della Riforma: il voler asservire, 
senza correttivi, la sola fides, la sola grazia, la sola Scriptura e così via, inclina 
pericolosamente a chiudere quanto si suppone l’«essenziale», il nucleo irrinun- 
ciabile della Rivelazione, in uno spazio alla fine troppo angusto e soffocante”. 


Infatti, secondo la teologia cattolica, 


la Rivelazione non consiste solo nel messaggio di Gesù (posizione di Jeremias), 
né semplicemente nel kerigma della Chiesa (posizione di Bultmann), ma allo 
stesso tempo e senza soluzione di continuità, nelle azioni e nelle parole di Gesù 
insieme all’interpretazione apostolica depositata nella Scrittura. In altre parole, 
secondo noi, l’oggetto di fede, il depositum fidei, è Gesù interpretato dagli apo- 
stoli. Si tratta sempre della medesima realtà, ma colta nella sua identità e capita 
più a fondo. C’é continuità e approfondimento”. 


Infine, la concezione di Bultmann sulla fede, con il suo violento rifiuto 
di ogni sostegno esterno razionale per l’atto di fede e il suo fideismo, lo 
avvicina a quella di Barth. In questa linea, nella sua concezione dell’uomo 
decaduto e totalmente corrotto dal peccato?', Bultmann è fedele agli articoli 
classici del credo luterano*?. 

Sempre qui è da dire poi che l’interpretazione «decisionistica» della fede verrà 
contestata dalla nuova teologia della storia (Pannenberg, Moltmann, Metz) come 
estranea alla Bibbia, «la quale vede la Rivelazione nel quadro della storia uni- 
versale e collettiva, come promessa e anticipazione del futuro della storia»*®. 


7 «Questa riduzione si esprime nella tematica del “kerigma” introdotta da Bultmann 
nella teologia contemporanea: la predicazione è il kerigma e il kerigma è la predicazione 
[...]» (A. BERTULETTI, Per una determinazione del concetto teologico di predicazione, in Il 
ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985, 12); 

79 A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, 
Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 84; 

80 R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 108; 

8! Cfr. W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 37; 

82 Cfr. J. BOURKE, Il Gesù storico e il Cristo kerigmatico, «Concilium» 1 (1966) 55; 

83 A. BERTULETTI, Per una determinazione del concetto teologico di predicazione, in Il 
ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985, 14; 


THE ROOTS OF THE QUESTION 
ABOUT THE ORIGIN OF MAN 
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Abstract: Since Charles Darwin has came up with the theory of natural selec- 
tion there has been a never-ending dispute between evolutionism and creationism 
regarding the origin of man. This tension has led to the searching of the roots, the 
roots of man and of the speech about him. These roots have to see the man as 
unity. That's why the speech concerning the origins of man must be both physi- 
cal and metaphysical. For this reason, in this article I° ve highlighted the posi- 
tion of man in the cosmos and his nature beyond the seen reality. These aspects 
consist of the metaphysical intuition of men manifested especially in religion. 


Keywords: anthropogenesis, Anthropology, anthropogonic myths, eccentric 
positionality, human boundaries, human nature, metaphysical man, personality, 
the origin of man. 


Introduction 


The topic which treats the origin of man, like any other topic, has its 
roots. These roots are leading to the first questions of man: ‘How man 
came to life, to being?’ There are many answers given to this phrase. Some 
of them are highlighting the ontological undergrounds of the human being. 
Among these anthropological positions are those belonging to Max Scheler 
and Helmuth Plessner. The same position can be found in the writings of 
Arnold Gehlen and, if we consider the Romanian philosophers, Lucian Blaga. 
This anthropological structure of the nature of man is highlighted in this 
article. And because of its theoretical expression, I’ve decided to present 
the concrete form of this position which can be found in the projection of 
the religious phenomenology treated specially by Mircea Eliade under the 
title of the nostalgia of origins expressed mostly in mythology. 

These arguments want to demonstrate the exigence of a metaphysical 
view concerning the nature and origin of man, arguments which are the 
base for a pertinent theological answer about this matter. 


1. The position of man in cosmos 


One of the fundamental characteristics of man is the capacity of ques- 
tioning himself. Immanuel Kant resumed the amount of dilemmas man 
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has, to only four essential questions: ‘What can I know? What ought I do? 
What may I hope for? What man is?'!. Among these four questions, the 
most important is the last one which is anticipated and prepared by the 
first three. That question is the main question and the hardest to answer. 
It is the root of whom comes up every stressing incertitude, and between 
them, you may find the nostalgia of origins. That's why every position re- 
garding the origin of man, either theological or scientific, must consider 
the ontological base of man itself, his metaphysical nature. So, before the 
scientific and the theological speech about man, it is the philosophical 
speech about the very essence of man. Over this ontological base is built 
every position regarding this matter. It is the base of the anthropological 
building made of religious intuitions, scientific hypothesis (even pseudo- 
scientific), philosophical thoughts, all of these summing a stairway of Jacob 
between the man itself on its mysterious origin: a link between the faith in 
the divine origin of man and results of the analysis made by science and 
philosophy. 

Before starting to count the answers about the origin of man we must 
consider the question itself, the fundamental arguments of the capacity of 
man to wonder about his origins, and the possibility of answering. One of 
these arguments concerns the special position of man in the cosmos. 

The basic expression of the position of man in the cosmos is above all 
other creatures, an animal who can detach himself from everything else 
around him by interrogating himself to discover his position reported to 
the rest of the world’. If we go deeper, we see that this angst isn’t caused 
by the difference between man and animal only, but, if we consider the 
metaphysical being of humans, we found a capacity of man only, above 
reason’. This perspective is called imago Dei, the transcendence of man 
positioning him beyond himself. That transcendence is the main argument 
of questioning about the origins. Briefly said, first of all, humans are ques- 
tioning themselves about their origin because they simply can. 

The man is capable to detach himself from this tight sphere of the cos- 
mos and to go beyond it, where he can analyze everything: the world and 
himself. He is capable to turn into an object of analysis everything that 
interferes with him as the subject of knowledge, and in this way, by focus- 
ing his attention beyond the veil of sensations, he can take an object and 


* Facultatea de Teologie Romano-Catolică, Iasi. 

! Immanuel KANT, Logică generală, Editura Ştiinţifică si Enciclopedică, Bucuresti 1985. 

2 Reinhold NIEBUHR, The nature and destiny of man: I. Human Nature, Charles Scrib- 
ner’s Sons, New York, 1941. 

3 Wentzel Van HuyssTEEN J., Singuri pe lume? Unicitatea omului în știință şi teologie, 
Curtea Veche, Bucuresti 2015, 199. 
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define it by founding its finitude*. He can exit himself and position himself 
beyond the world to turn everything into an object of analysis and reflec- 
tion. There, beyond everything, he finds himself among all the creatures, 
living or not, as the most mysterious object to reflect upon. Therefore, from 
above he sees himself the most important one whom he needs to found the 
existential boundaries. Because of this capacity of detaching himself, man 
becomes more mysterious because in this manner his boundaries are not 
reachable any more, are far beyond the immediate perception. These 
boundaries are the ones that are defining the nature of man and among 
these is the origin of man, it is the initial boundary of human nature. 

Until now there were many perspectives concerning the imperceptible 
boundaries of man. Many of them took the road of existentialism. Among 
these views, there is Karl Marx who claimed that: ‘the essence of man is no 
abstraction inherent in every single individual. In reality, it is the ensem- 
ble of social relations’. According to this point of view, man distinguishes 
himself among the other creatures by conscience, religion, language, but 
mostly by his capacity to obtain artificially his living®. In other words, Karl 
Marx, although he places the man beyond himself, he is not placing him 
beyond the immanent world, but in the artificiality of things crafted by 
him in this world. Despite the anthropological perspective of a generic human 
nature (homo faber, homo laborans) which leads to a universal concept of 
man, therefore the human nature as a free being”, even approving the fact 
that human nature is not prisoned between its existential boundaries, 
though Marx sees man too worldly and tied to nature to maintain alive in 
him the spirit of Promethean dignity?. 

Contrary to the existentialist position there is the metaphysical anthro- 
pology system. Among the philosophers who followed this lead, there is 
Max Scheler?, a modern German philosopher who, through his work, answered 
to the disenchantment of anthropology, caused by the evolutionism of 
Charles Darwin. His answer was a holistic view of the nature of man. In 
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this way was reconsidered the position of man in the cosmos, a position 
according to the philosophical and theological reflections, and not to an 
exclusivist scientific point of view. The starting premise is the fact that 
man is the strongest living being in the universe”, a superiority not of the 
natural order, but the supernatural, metaphysical order. Therefore, the 
biological precarity becomes the base of a metaphysical position of man in 
the universe. Although, despite his metaphysical nature, human nature 
remains a holistic being, at the same time vital and spiritual, owner of 
corporeity and personality in the same extent and inseparably™. Man, thus 
is complexly composed of natural objectivity and personal subjectivity. 

In this context can be studied the position of man in the cosmos, defini- 
tory position to understand the origin of the world and the man linked to 
the world. Scheler found three main perspectives over human nature com- 
piled during the centuries. The first one is the biblical one: it sees human 
nature as created by God and placed into paradise, but soon, unfortunately, 
he fell prey to sin. The second one is the status of a rational being capable 
to reflect about the essence of things around and to share a reason which 
transcends him. And the third one reduces this great superiority of man to 
a bare quality which places him near above animals! These three visions 
regarding human nature analyzed in the light of the origin of man, express 
the main three answers to the origin of man: theology, philosophy, and 
science. These three hardly find common ground, although theology is try- 
ing to do, and it even succeeds: in the light of God-Creator, the reason 
doesn't have to deny any aspect of human nature. The reason can accept 
that man can be both: organic and meta-organic being, a holistic creature; 
as Saint Paul wrote: ‘spirit, soul and body’ (1Tes 5:23). Everything has its 
origin in God, but their evolution is a complex one, that's why it's hard to 
find a consensus. 

Going forward on the line of Scheler a solution may be found to concil- 
iate those three parties, and this solution leads to the very beginnings of 
philosophy: the anthropology of Aristotel. Scheler took over the tripartite 
structure of the human soul compiled by the Greek philosopher. According 
to this, the first ontological grade of human nature is the vitality, specific 
to the condition of plants. The second partition is the animal status, instinc- 
tual mobility. And the third and ultimate partition consists of the rational 
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soul, the very superiority of humans”. All him highlighted the difference 
between man and animals, which is not the intelligence, but an ultimate 
distinction, a metaphysical one, denied by those who claim evolutionism as 
ideology“. This distinction doesn't consist of reasonability or freedom, but 
of will, the capacity of making choices». 

This special point of view places man beyond his immanent life, leading 
him to a new principle independent of the evolution of human species in 
the cosmos. Over time, this principle was called many ways: reason, spirit; 
Scheler chose the concept of person!6. By creating awareness of his meta- 
physical identity, the man, despite any empirical answer to the issue of 
origins, remains with the anguish rooted in the mystery of his self-tran- 
scendence, the mystery of his origins. This anthropological principle allows 
man to go far away from his environment, his habitat, and, from an extrin- 
sic position to analyze it. In that way, he can turn into an object of knowl- 
edge the nature of things, including his own”. He succeeds in this manner 
to detach even from himself and to analyze his definitory boundaries. 
Among these boundaries are the initial and conclusive points of his very 
being: the origin and the ultimate sense. 

The world which frames the human isn’t an imprisoning one. The man, 
as a spiritual being, is capable of a triple performance": he can enlarge his 
living environment to the limit of the world's exigence, he can turn into an 
object of knowing everything, even what is against him, even his own phys- 
iological and psychological structure, achieving this way a lecture of his 
origin. In doing so he becomes an eternal Faust («der ewige Faust») who 
seeks ceaseless to transcend the whole reality’. Following on from that, 
Scheler discovered the human capacity of self-opening to a divine instance”. 
According to Scheler, this divine instance is himself?!, he doesn’t have to 
look outside his nature to find his limitless nature. Hence the philosophi- 
cal speech becomes a theological one by changing the divine instance: it’s 
not the man, but God, his creator, the only divine instance. Like this phi- 
losophy become a propaedeutic for theology: where reason finds mystery, 
the faith gives light. 
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As a follow-up of Scheler, another philosopher who sustained the meta- 
physical anthropology was Helmuth Plessner”’. Initially, he wanted to give 
a new life upon the link between men and animals”. But, easily driving 
away from the teleological anthropology of Uexküll, he ceases to see the 
man as a being separated from the world, developing the concept of 
corporeity: the human race doesn’t own a body, it is essentially a body, but 
not only a body. He is in his essence a body likewise he is a cultural being 
who can place himself extrinsically off this world. Helmuth makes the 
transition from the concept of person compiled by Scheler, to Eccentric 
Positionality?. The essence of man is a special one, he is at the same time 
in the body and beyond it, a person capable to do distinctive acts like laugh- 
ing or crying. But this complex structure of man’s nature doesn’t mean 
that there is any dualism in him. Through his Eccentric Positionality, 
Plessner denies both the cartesian dualism as well as the temptation of 
exclusive empiricism, looking for an aurea mediocritas: to compromise nei- 
ther the corporeity of man, neither his personality”. This ontological iden- 
tity, unlike the other living beings, opens the human nature to the realities 
beyond him and the world, so that he benefits of a triple positionality: as a 
body (object status), in the body (animal status) and beyond the body (the 
human transcendental leap). Through this third status, the man can expe- 
rience the connection he has with the absolute in the immediate and imma- 
nent environment, scrutinizing by reflection the definitory boundaries of 
the world (spatial and temporal ones)”. Hence, he gets to ask about the 
origins of the world and himself. By the virtue of this capacity, the man 
lives a conscient immanency because under his eccentric existence he can 
detach himself from the immanent world?*. By detaching he opens himself 
to the transcendent, where we can place God. 
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So, these perspectives open up the horizon of man beyond him, where 
he can find God and his quality of imago Dei. The arguments of metaphys- 
ical anthropologies, like the one of Scheler or Plessner, pave the way of 
reason to the answer which the Christian theology gives to the question: 
Which is the origin (or nature) of man? 


2. The boundaries of the human being 


So, the first argument developed till here regarding the pertinency of a 
theological answer to the mystery of the origins of man consists of the spe- 
cial position of man in the cosmos, the very capacity the give such an answer, 
a metaphysical capacity. In this way, the man is seen with unlimited bound- 
aries of existence but isn’t exactly so. Despite his opening to the world, as 
Plessner said, human nature remains a limited being. And in the existence 
of this limitation is to be found a tension that generates both a nostalgia 
upon origins, as well as the capacity to look for answers. His opening to the 
infinite reality is founded on his limited existence. The man is free by defi- 
nition, free to think, to scrutinize time and space, but he cannot deny the 
limits that time and space enforce him. In other words, his freedom is 
gravitational”. His freedom is developed in strict parameters, parameters 
that weren't and aren't optional. As Jean-Paul Sartre said: ‘Man is con- 
demned to be free'?. Let's take some simple acts of freedom expressed 
physically, like walking or dancing, they couldn't be possible without the 
physical limitation of the gravitation. Similarly, freedom is possible only in 
the virtue of the limits of human nature. To be somehow, firstly you must 
simply be, the very act of being is a limitation?! 

The idea of a necessary ontological limit was firstly developed by Aris- 
totle. He saw the concept of peras as the spatial identity of things?". At the 
same time, the limit is a boundary between existence and non-existence, 
since the non-existence has no middle point, no initial point, no terminal 
point, is a complete non-determination, the unlimited. That's why the 
man, as being, he exists in the virtue of his boundaries. Once with the 
boundary, the act of existence can be born. 

So it is necessary to be limited, but it is not easy. These boundaries gen- 
erate in man a great tension because of his limited existence that feels the 
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opening to the unlimited. And this tension gives birth to anguish, existen- 
tial turmoil. This turmoil is caused by the apparent incompatibility between 
the limitation and infinite in him: one the one hand he is essentially free, 
on the other hand, his freedom depends on some binding predetermina- 
tions; on the one hand, he’s a being subjected to the passing of time, on the 
other hand, he’s capable to transcend time; on the one hand, he’s aware of 
his ending, on the other hand, he aspires to eternity. 

From this tension considering the limited and unlimited temporal sta- 
tus comes up a double impulse: to question about his origin and to answer 
that question; an irresistible nostalgia upon origins. 

On the one side, this impulse may be an expression of the fear:* caused 
by the drama of being at the same time an unlimited being with bounda- 
ries he cannot see. The main root of this fear is the mystery, the impercep- 
tible that draws the boundaries of human nature, the fear of the incerti- 
tude. The man is anxious because of the contrast between his capacity of 
knowledge (particularly about himself) and the fact of being for himself an 
unknown due to the mystery of the boundaries that define his ontological 
identity. While gathering himself inside the boundaries of his being, this 
fear draws and measures that horizon of limits??. On the other side, this 
turmoil can also be generated by the fear of self-developing, of advancing 
the self-taking in a project as developing the gravitational freedom. The 
man is acreatio continua; the freedom that he gets according to the bound- 
aries required by his being is an empty self, a simple fundament on which, 
in his individuality, he is building himself as a historical being of unicity®. 
In this way, he becomes the common ground for his basic nature and his 
freedom. In the virtue of that identity, if in animals there is nature who 
speaks for them, in the case of the man, because of his special position in 
the cosmos, it is him who speaks for nature?”. Therefore, the man, like a 
pressure cooker, capable of great metaphysical volume, chained inside his 
boundaries, pressed by a perathological fear, gets to emerge into a self-inter- 
rogation that reaches the nostalgia upon origins. 

The relevance of a theological answer given to this nostalgia lies in the 
fact that beyond the physics there are the metaphysics, the horizon of 
self-questioning and answering, the horizon of the transcendence of time 
and space to the unlimited being. And if it takes a transcendental leap to 
do so, then everything happens in God: the name that theology has for this 
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metaphysical horizon. Theology finds the man out of his contingent delin- 
eation and placed in a relationship with God. 

The second dimension of the impulse mentioned above is an aspirational 
one. The man opened to the world looks for the being and not for the 
non-being. Due to his eccentric positionality, he is dragged by the Being 
above him. In other words, the man is dragged by the infinite, by eternity. 
But even such freedom is a gravitational one, its base consists of the bound- 
aries of human nature. Among these boundaries is to be found also his 
origin*8. By analyzing analogously, the human dimensions, if physically the 
man has to know the world around him to be able for adaptation, whereas 
the searching of the world is necessary for discovering the needs and the 
ways to go”, then metaphysically he must discover himself as existential 
horizon. Meaning that by evading the concrete world the mas discovers 
himself as human nature; for adapting to his metaphysical nature the man 
must discover it through its boundaries. And the list of these boundaries 
starts with the origin of man. Such an aspiration to the undetermined 
mystery of his nature was named by Arnold Gehlen as the undetermined 
duty“. The phenomenon is caused by the attempt of the man to dispose of 
the essential origin of every reality that interferes and causes the opening 
of his purpose‘. This duty is never fully accomplished because the man 
looks for the infinite inside a horizon of finitude, he takes the limited objects 
as the revelation of the infinite he’s dragged to”. 

This perception of the attraction to the infinite is the thing that imper- 
sonates perfectly the aspirational impulse to the knowledge of the origin of 
man and it gives veridicality to a theological answer in this matter, whereas 
theology gives a clear name for the goal of man’s aspiration. In profane 
words, this aspiration appears as hope for the future. That is because the 
man isn’t stuck in the present, he is fundamentally a historical being by 
evoking the past and thinking the future. 

The man, by positioning himself in the center of his universe is capable 
of capturing things far from him in time in space. Even if he lives time and 
space reported to him as the center“, he can evade and perceive them syn- 
chronically, so that past, present, and future may become a sole metaphysical 
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unity. In this way, he shares a present that transcends time“, the time of 
God. In this horizon, he shares the eternity of God from which springs 
everything. He feels the absolute freedom and aspires to it. The path to 
achieving that is contemplating the absolute. 

Although the man becomes a partaker of the eternity of God, the spring 
of history, he couldn’t become just like God, he cannot detach from his 
dependency to the Creator as his origin, he can only contemplate his divine 
origin and look forward to shadowy future“. Such future demands from 
the man to be hopeful regarding the upcoming time, hope based upon the 
faith growing from the past. So, the essence of the future lies in the uncer- 
tain and unpredictable novelty that’s waiting for every man. This hope 
stars where calculus stops; a hope intertwined with that fear born from 
the mystery of existential boundaries”. Paradoxically, even if the mystery 
of the future terrifies us, though we are drawn by it. Hence the infinite 
character of man’s purpose makes him venture towards the future with 
bravery and hope. It’s like the famous mythological image of Pandora’s 
box‘: the solution for the human drama is hope. And according to the bib- 
lical teaching, beyond that hope lies the faith tied to the past, since, as the 
Bible says, the confidence that Israel has in God dues to the faith in the 
faithfulness and power of God manifested through the great acts done in 
the favor of his people. Analogously to this perspective, any hope of man 
requires faith, any faith requires knowledge, knowledge about the past 
inclusively the origin of man, spring, and beginning of any man’s history“. 

All of these efforts determined the man to discover himself as a cultural 
being. Whereas contemplating beyond himself, positioned inside the tran- 
scendency, he generated an extension of his human nature in the world. 
Technically the man contemplated beyond this world the reality of his nature 
and projected it into this concrete horizon through culture. Although the 
man is rooted inside the biological structure“, just like animals, he is the 
only cultural being; his spiritual dimension found beyond the body is man- 
ifested through the attitude of a cultural animal. 

Seeing the man only biologically, he could be considered as the last one 
among animals because of his physical precarity, which can be considered 
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a certain death sentence accorded by nature. He would’ve lost every single 
battle against other animals if he wouldn’t have anything else but his body. 
But the man took advantage of an intern superior power, beyond biology, a 
limitless capacity which turned into culture and civilization around him?!. 
Unlike animals tied to an immediate positionality (hic et nunc), the man 
isn’t fully attached to this particular environment. He is meant to bring 
everything out from himself, crafting every artificial tool he needs to pro- 
vide food, clothes, shelter, etc. And in the same manner, he gets to express 
the unlimited inside him: the joy, the pleasure, the kindness, the beauty, 
and anything that speaks about his aspiration towards infinite”. This cul- 
ture represents the second nature of man, being inclusively part of the 
ontological human-specific. 

Therefore, the culture is the proof that human nature could transcend 
the boundaries of creation, but couldn’t deny that himself is a part of that 
creation. That’s why the contemplation beyond creation goes only up to 
the beginning of the creation as the very boundary of everything, everything 
but God. His ultimate aspiration is to reach that boundary, not to pass it. 
The origin itself as an existential boundary generates the endeavor of 
reaching itë. 

At the same time, the culture places the human inside a horizon ade- 
quate to his double nature: the concrete one and the mystery. The specific- 
ity of human nature lies in the second horizon where the man may find 
himself as a human being. The very existence of such a horizon of mystery 
is so a part of the definition of the man™. But even sustaining this we must 
not think less of that man belongs also to the immanent horizon, as this 
frame is essential for human life. Analyzed in the light of Aristotle’s hylo- 
morphism the physical world is the principle of individuation (hyule) which 
makes possible the existence of the principle of specificity (morfe) for the 
human being, meaning his belonging to the horizon of mystery. The per- 
manent fruit of the interference between these two worlds and the link 
between the human specificity and its abysmal structures is the culture”. 
The culture can be understood only as of the metaphysical reflex of human 
nature and not as simple concrete objects crafted by men. Because the cul- 
ture proves the unique position of the man in the cosmos and projects his 
deepest ontological aspirations. It is the expression of the world of mystery 
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inside human nature?» The mystery inside this horizon is not only the 
excitement in the man, but the spring of his nostalgia upon the unknown 
manifested also through the nostalgia upon origins. Before this pathos 
generator of existential drama, eternal anguish, the human instinct leads 
naturally to self-questioning and answering. Such answers consist of an 
agreement between self and the reality, agreement achieved only through 
God”. Hence the aspirational impulse to the knowledge of origin's mys- 
tery, not only makes possible the position of theology regarding this matter 
but even requires it given the fact that it requires a reality high above the 
man and the world, a reality that transcends everything. Such reality 
received many names in philosophy, but theology has only one name for it: 
God. So, if the aspiration to the future and the rooting in the past speak 
about hope and faith, the whole speech turns into a theological one, uttered 
by religion. 


3. The nostalgia upon origins as religious phenomenology 


What was proved to be an expression of the nature of man in philoso- 
phy, meaning the searching of the mystery of the origins, in the phenome- 
nology of religion is translated as the nostalgia upon the origins expressed 
through the living of religion since the oldest time, especially in mythology. 
This religious phenomenology of the presence and the importance of the 
myths of creation was highlighted by Mircea Eliade. 

Before reaching the proving of the eccentric position of man in the cos- 
mos, Scheler started with the premise that the man is the strongest living 
being (das máchtigste der Lebewesen)**. This superiority of man isn’t a bio- 
logical one, but a supra-biological one, an artificial power, since the man 
can be defined, among others, a cultural being, capable to evade his physi- 
cal and biological boundaries by projecting himself beyond everything to 
an eccentric positionality through culture. He’s acting as unity under a 
tension: his vitality and spirituality, his corporeity, and personality are 
synchronically present and alive in him and without any separation. The 
expression of that tension is the culture. Knowing himself to be insepara- 
ble of his contingency and at the same time capable of transcendency, the 
man projected outside time and space the reality of his supernatural nature 
in a mythical frame (in illo tempore) large enough for the greatness of his 
spirit, a reality impossible to be projected in the horizon of here and now. 
Therefore, everything that was essential for him, not as a fellow, but as 
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nature, is now rooted in a series of primordial events. So, by searching for 
the origin of his nature, that he cannot see, but which he can feel, he 
reached to a mythical living of the reality”. In this way came to life the 
mythology, the first attempt to answer the greatest questions like the one 
regarding the origin of man. Such answers of men, being naturaliter reli- 
giosus®, meant to enlighten the mystery of the origins, even if they aren't 
veritable historical truth, they aren’t a complete fraud, because they don’t 
speak about an extrinsic historical truth of a group of men who lived cen- 
turies before us, but they speak about an intrinsic truth about human 
nature, a nature shared by every man. 

The myth, being real and sacred, speaks about a common perception of 
men about the world, it speaks about an exemplar truth which makes us 
of the archetypal models of the nature of things. It is the expression of a 
certain way of being in the world®. 

By analyzing these myths gravitating around the cosmogony can be 
noticed that they evoke both the existential anguish of being in the world, 
as well as the nostalgia upon origins, seeking the returning to an age of 
innocence and beatitude for the man before it began the process of altera- 
tion for his status, before the threat of death came up. So, the mythology 
about the origins turns into a nostalgia upon Paradise®. In this regard, the 
cosmogonic myths are meant not only to evoke an experience of the man 
but is also an element full of vitality. The myth is bound by a rite so that 
the man can be able not only to hear about an Edenic place but also to 
experience the positionality inside that horizon. This relationship between 
the myth and the rite has double importance. On the one hand, the myth 
turns into actuality through the rite®. On the second hand, the rite proves 
the existential dimension of the myth, it proves that the myth has a meta- 
historical truth. 

The reason why the nostalgia upon the origins gets and Edenic form is 
the anguish born from the awareness of self-alteration: despite the recog- 
nition of his perfect spiritual nature, the man is also aware of his falling 
into the flow of time that’s leading him to death. Every cosmogonic myth 
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speaks about a change that occurred in the original condition of man. This 
image is the portrait of the tension present in man. In the horizon of this 
tension, the fall into history equals the breaking away from heaven, from 
the initial perfect condition. By the occurring of an event, the man left the 
contextuality of illo tempore, and became the man as we see it here and 
now. This is the conclusion of Baumann after the study of some African 
religions®. Among the features of the original man, features that the man 
of nowadays hopes for are beatitude, spontaneity, and freedom®. Freedom 
is, actually, the one which generated, by being restraint, the tension that 
led to the nostalgia upon origins. According to this logic, the religious phe- 
nomenology of the creation of the cosmogonic myth proves the pertinency 
of a theological answer regarding the origin of man, an answer expressing 
that very meta-historical truth. The naturality and the ontological base of 
the existence of such truth can be noticed in the horizon of the religious 
phenomenology among men: every archaic religion has a nostalgia upon 
the primordial Paradise, nostalgia manifested in every aspect of religious 
life$$, Such mythological memory of age of beatitude beyond history 
stressed man since he became aware of his position in the cosmos®”. 

Although every cosmogonic myth speaks about the same unique history®, 
every one of them is different, sometimes even contrastingly, suggesting 
different perspectives upon the origin and nature of man. One of the com- 
mon images is Terra Genetrix: the earth is seen as a woman who bears in 
her wound the creation of men. Such cosmogony can be found among the 
Indians of Northern America: the first men were born from embryos com- 
piled in the wound of the Earth, in telluric deeps where took place the 
maturation of those embryos firstly imperfects®. The final stage of that 
maturation included interference with the rays of sunshine”. Another image 
is the emersion: the primordial men were created in the deepest matrix of 
the Earth where they spent an initial age; after that they were godly 
emerged, meaning some divinity brought them up to life. 

These two images are similar and speak about the same thing, the con- 
nection of man with Earth. The Earth is painted as a mother, and the 
process of birthing is similar to the human one. So, the religious intuition 
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of the man read in the processes of the micro-cosmos (like the one of the 
mothers giving birth to babies) the laws that governates the macro-cosmos 
(the Earth giving birth to mankind). Therefore, appeared the parallel 
between birthing and anthropogony”. 

If it is applied to the same principle of symmetry, even the relation 
between the mother and the father regarding the birth of a baby finds a 
way in the anthropogenesis. The collaboration between those two needed 
to give birth to a baby is called in anthropogenesis hierogamy, meaning a 
common work of Heaven and Earth for the creation and fulfillment of 
men. Expressed in ontological terms, the hierogamy speaks about a human 
crafted from the dust of the Earth and placed into the light above all crea- 
tures by heavenly powers. So, he goes through different stages to reach the 
light above the ground”. This image of hierogamy gets a clear expression 
in Greek mythology: Uranus (the sky) and Gaea (the earth) got married 
and gave birth to every creature. 

An old Latin saying may help us fully understand the relationship between 
Mother and Father in the context of hierogamy: Mater sempre certa, pater 
incertus. Considering this and applying it in the religious frame we may 
notice that even if the divine paternity of humanity is contested (even denied 
by scientific ideology) and mysterious (since every religion has its own godly 
father for humanity), although the maternity of the earth is undoubtful” 
(even science sustain that the beginning of humans existence is in the par- 
ticles of the Earth). The conscience that’s behind this universality of the 
Mother-Earth consists of the rooting in the contingency and the bond 
between man and earth. In Romanian literature, Liviu Rebreanu writes 
about the voice of the earth placed in parallel with the voice of love. The 
human fell some kind of cosmical link with the world around him, especially 
with the Earth. Somehow, he shares the life of his environment. In other 
words, despite the mystery of his origins, man always felt the certitude of 
an immediate mother". As a phenomenon related to this awareness, there 
is the Latin terminology for a lovechild: terrae filius (meaning the son of 
the Earth). In Romanian, the equivalent is copil din flori (meaning child 
out of the flower), also regarding the Earth. Another aspect of this fact is 
the biblical reflex rapport between origins and eschatology. The earth is 
the common step for birth and death: ‘For you are dust, and to dust you 
shall return’ (Gen 3,19). 
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Although the anthropogenic image of the maternity of Earth is a uni- 
versal one, though the ways to describe the process of birthing done by her 
are many. The most frequent one is that humans were compiled in the 
matrix of the Earth as embryos and were maturated and brought to life 
through divine intervention, through the action of a godly father”. There- 
fore, it can be noticed how some big cosmogonic archetypes of mythologies 
get to be branched in many myths according to the culture and civilization 
of each people, depending on the way of seeing the reality, on the attitude 
regarding life and man, etc. Further, there will be presented some of the 
anthropological mythologies of some great civilizations. 

For the Babylonian mythology, the era of human creation is preceded by 
the era of heavenly wars. After Marduk, the great godly commander, defeats 
Tiamat, out of her wound he creates the world. And out of the sacrifice of 
Tiamat, Kingu creates the humans to serve the gods, to be the slaves of 
those who won the heavenly war”. Another version of this myth is told by 
Berosos and found in the writings of Eusebius of Caesarea: the man was 
crafted from the dust of the Earth and the blood of the gods, therefore 
capable to think and share the wisdom of the gods". 

Similar to the Babylonian stories is the Indian anthropogenesis. In Rig 
Veda, the man was built piece by piece with organs and constitutive ele- 
ments brought by the gods in the world. And the work wasn't just an assem- 
bly of a creature, but also an integration of the divinities: ‘When they had 
fused the mortal man completely, they entered into him’; that’s why man 
is not only created by the gods, he became their shelter. 

In the tradition of Upanishads, everything starts with the ‘Primordial 
egg'? from which was born Brahma (the supreme god named in other tra- 
dition as ‘Purusha, the cosmic man'%) the origin of every divinity, every 
reality, the world with everything within it and finally the human. There 
is something more to be said about the Indian anthropogenesis, it places in 
human nature the belonging to the caste, to a certain social position: the 
priest (Brahman), the warrior (Kshatriya), the farmer (Vaishya) or the 
laborer (Shudra)8!. 
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In the Zoroastrian cosmogony, they tell about an organization of the 
matter due to the turning of light into energy, a process that also created 
the primordial man. This primordial man is considered to be an archetypal 
structure called Yima?. Beyond the creation of man, there is firstly an 
ontological principle: the dualism. Human nature, like any other creation, 
according to Zoroaster, is subjected to the intersection between the two 
antagonist principles: Ahura Mazda and Angra Mainyu?. 

The same antagonist situation is found in the Chinese cosmogony. Pan-Ku, 
the main principle consists of a dual substance: Yin and Yang. Yin, the 
murky principle, is the source of the Earth and the animals. Yang, on the 
other side, the pure principle, is the source of the sky and the humans. In 
this context, the genesis of men is relevant: humans were considered the 
bugs on the back of Pan-Ku**. There is also another version of the creation of 
man in the same Chinese culture. Niui-Wa (the sister of Fu Si, the supreme 
god), is playing the demiurge who's crafting men out of clay with bare 
hands. After a while the exhaustion determines her to use a tool, to further 
craft men with a rope? Those two processes led to a social rank difference: 
the first ones being superior to the others, difference seeded in human 
nature. This image of the clay can be found in the biblical account too. 

In addition to these common images of the myths about the origin of 
man, there is also the Nordic mythology. In its case, the matter changes. It 
is no longer dust or clay, it is wood. It tells that once upon a time the three 
great gods — Oden, Vile, and Ve - on their way back to Valhalla after they've 
finished the work of creation, on the shore of the sea that surrounds Mid- 
gard, they've found two wooden trunks. They've blown living breath into 
them: the trunk of elm became a man (Ask) and the trunk of ash became a 
woman (Embla). After that, Vile gave the man strength, judgment, and 
reason, and he gave the woman sensibility and wisdom*'. 

Another mythology that speaks about the origin of man, one that 
marked deeply the European culture is the Greek one in his various forms: 
the crafting of man from different matters, the androgyne myth, and the 
cosmic metamorphoses?*. I will not insist upon these myths because, as 
Mircea Eliade sustains??, even if they have an enormous relevance regard- 
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ing European culture, though they don’t have a religious relevance since 
they don’t express the awareness of human nature manifested in a living 
rite. Greek mythology is not a living myth because of the lack of the rite. It 
is just an account related to memory and wisdom. 

However, even such mythology has its root in the nostalgia upon the 
origins. This experience proves the relevance of the existence of such anthro- 
pogenic myths. This nostalgia is the engine that moves every man into the 
search of the truth about the world and himself”. And the fruits of such 
search are to be found in the culture of every people: the scale of values, 
the wisdom came from certain historical experiences, etc. 

Or, in this case, the presentation of some myths regarding the origin of 
man is meant to express that man is aware of his nostalgia upon his origin. 
In this regard, even if the various myths are different, though every one of 
them speaks about the question of the man about his origin and nature. 
And the fact that the first answers given to these questions are religious 
ones proves that men had the intuition that the truth about this matter is 
not to be found in the historical time, but in a mythical time that goes far 
beyond history, into the transcendence. And this is the very answer given 
by theology. Even if the positivism nowadays strengthened by the Darwin- 
ian revolution wants to deny all of the ‘fictional’ answers to the greatest 
mysteries of men, the myth remains a story of truth. It expresses the obses- 
sion of origins in man, but also the capacity of man to go beyond the chains 
of history where he can find the boundaries of time and space, the limit of 
the sensible Universe. So he may discover the ultimate nature of his sub- 
stance and origin. 


Conclusion 


The epistemology of Hegel says that a veritable thesis is, actually, a 
synthesis. And for synthesis is required firstly a thesis contradicted by an 
antithesis. In this regard, I presented in this article the metaphysical the- 
sis proved through the concrete facts of the religious phenomenology. This 
metaphysical thesis will further be contradicted starting with the 19* cen- 
tury by the scientific antithesis. And finally, can appear a synthesis accord- 
ing to a specific point of view upon the relationship between those two. For 
me, the synthesis belongs to theology which sustains that: ‘the truth can- 
not contradict the truth’. 

This metaphysical thesis regards mainly the position of the man in the 
cosmos. Firstly, was drawn by Max Scheler the identity of the person, then 
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was developed by Helmuth Plessner as the eccentric positionality of man in 
the cosmos. These philosophical systems wanted to find the boundaries of 
the human being. But these very boundaries are the definition of human 
nature. Among these boundaries, there is the origin of man. So, if we are 
looking for the essence of man, we are, inevitable, looking for the origin of 
man as a definitory boundary. We may notice this natural searching in the 
phenomenology of religion. In every religion, men are living through the 
rite the truth told by the myth regarding the origin of man. 


LAUDATO SP - THE MERCIFUL SOLIDARITY 
Michail Iulian ECHERT* 


Abstract: Laudato si’, published in 2015, represents Pope Francis’ first social 
encyclical letter. It has a close connection with two other social documents: 
Rerun novarum (1891) and Gaudium et spes (1965). Laudato si’ follows the 
steps of these revolutionary documents, treating the nowadays “new things” 
and concerning about the right way to interpret the signs of time. 

The central motif of interconnection presents in Laudato si’, Pope Francis under- 
lining the profound relationship between the welfare of the natural environ- 
ment and human well-being. In the current globalised context, the interde- 
pendence between states creates the conception of a single world, and for this 
reason, is necessary a joint plan. 

Pope Francis asks for clear solutions and cooperation, especially in ceasing or 
at least reducing the damages brought upon *Mother Earth", and, simultane- 
ously, invites the international community to solidarity and collaboration, as 
an answer to the globalisation of indifference. 

Laudato si’ sees the creation as a family. Each creature is considered to be as a 
sibling for the human being - in other words, it is about of a fraternity of the 
creation, an ecologic order oriented towards truth, kindness and beauty. Hav- 
ing the same Creator, the humans and nature are on the same road of solidar- 
ity, therefore merciful solidarity must be shown to all, as this calling is enrooted 
in God's love for every creature. 


Keywords: ecology, Pope Francis, solidarity, cooperation, family, environment, 
relation, collaboration, responsibility, mercifulness, merciful solidarity, respon- 
sibility. 


Introduction 


In a globalised world marked by problems and crises, solidarity can rep- 


resent a solution and tool the international community can use to protect 
the common good. In this article, structured in three paragraphs, it will be 
presented the newness brought by Laudato si’, the first social encyclical 
signed by Pope Francis. As this year we celebrate five years since its publi- 
cation, we must familiarise with Pope Francis' view about solidarity, as its 
uniqueness can help us, the communities in we live in, pay more attention 
to the changes that occur in the world and nature. 
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1. Newness and continuity 


The year 2015 represents a pivotal year for the Church’s social doc- 
trine. Pope Francis signs the encyclical Laudato si’, a document which is a 
part of the Catholic social teaching, but, in the same time, it brings a new 
approach regarding the principle of solidarity and its application in nowa- 
days situation. 

Laudato si’ can be appreciated in the light of two relevant documents of 
the Church, Rerum novarum (1891) and Gaudium et spes (1965). In 1891, 
pope Leon XIII laid the base of the Catholic social teaching through Rerum 
novarum. “The new things” treated in this encyclical were the social events 
and economic transformation that had an impact on the society, especially 
in Kurope. In this letter, Pope Leon XIII condemns the abuses, social ine- 
quality and the unjustness in economic affairs. In the same time, the Pope 
calls the society to respect the workers’ rights and to choose the balance 
between socialism and capitalism. Moreover, the Pontiff asks the exercise 
of the moral principles deep-rooted in the Church Tradition as well as in 
the Scriptures, to reduce the inequality between the rich and poor, the 
powerful and weak’. Regarding this fact, in the 15th paragraph of Laudato 
si’, Pope Francis expresses his hope that “at this Encyclical Letter, which 
is now added to the body of the Church's social teaching, can help us to 
acknowledge the appeal, immensity and urgency of the challenge we face"? 

The second document with a close relation with Laudato si' is the Apos- 
tolic Constitution of the Second Council of Vatican Gaudium et spes (1965). 
This document marked a new chapter in the history of the relationship 
between the Church and the world. The Church is called to read the signs 
of time and to understand the ambitions and sufferings of the entire world 
society. This Constitution has offered the laypeople a mandate to be active 
and visible in this world in the name of the Gospel and of Jesus Christ’. 

Laudato si' follows the steps of these revolutionary documents, treating 
the *new things" of nowadays and concerning about the right way to inter- 
pret the signs of time. For example, regarding the climate change issue, 
Pope Francis considers this situation not as a regional problem, but a global 
one, which involves the entire world. This global crisis requires responsi- 
bility, solidarity and awareness from the international community. There 
is only one situation, with a varied form of manifestations most of them 
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having severe social, economic and political implications. “Climate change 
is a global problem with grave implications: environmental, social, eco- 
nomic, political and for the distribution of goods. It represents one of the 
principal challenges facing humanity in our day”. 

Giving the fact that this document is a social encyclical, the letter is 
built to engage a dialogue with the humanity, starting from the traditional 
principles of Catholic social teaching, such as the common good, consid- 
ered to be “a central and unifying principle of social ethics". The common 
good is the welfare of social life, which cannot be received as a plurality of 
individual rights, but as the welfare of an entire community — speaking of 
a social group or a person, no one must be ignored. The principle of the 
common good is animated by solidarity. For Pope Francis, solidarity involves 
the moral imperative of the first option towards the poor and the right 
distribution of natural resources. Moreover, it implies an original thought- 
fulness considering the community and the priority of life, which must be 
lived to give the poor what they deserve’. 

The central motif of interconnection is well presented in Laudato si’, 
Pope Francis underlining the profound relationship between the welfare 
of the natural environment and human well-being. In the current glo- 
balised context, the interdependence between states creates the concep- 
tion of a single world, and for this reason, is necessary a joint plan. For 
example, climate change affects every human being regardless of state bor- 
ders or conventional delimitations. Climate is a common good; it belongs 
to each human and creature, and for this reason, ecological problems must 
be considered as global issues, that demand comprehensive and global 
solutions’. The call addressed by Francis towards the international commu- 
nity is a decisive request, as it is expected a rapid and progressive answer. 

Pope Francis proposes solidarity as a way to respond to human interde- 
pendence. This implies that parallel with the economic and social growth 
of the world, solidarity gains more value. This social principle is frequent- 
ly presented as a unifying force, that transpasses frontiers, social catego- 
ries, languages and religious faith. Laudato si’ is offering “a common des- 
tiny” in which the entire world is involved*. Without solidarity, globalisation 
degrades humanity and becomes globalisation of indifference. To avoid 
this delicate situation, this must bound is well kept and preserved and 
helped to extend towards the future generations, so that the presents 
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generations acknowledge their duties for the future and clear an unbecom- 
ing culture of waste’. 

The newness brought by Laudato si’ in the Church's social teaching is 
the fact that an individualistic approach cannot be possible in the current 
context. The entire humanity is united, as regional problems and crises 
quickly evolve in delicate global situations: the provocation is that all the 
states and human beings must recognise themselves as dependent of one 
another and to take actions considering the values of trustworthiness and 
justice. Moreover, Pope Francis, using the concept of “family”, extends the 
responsibility for the “other one" to the creation - in this manner, what 
owes the human being for his neighbour must be shown towards the other 
people from nature. Laudato si’ brings a new vision upon the principle of 
solidarity, that sees the ecological order in familial terms. The force of the 
“family” concept from this encyclical letter lies in the ability to imagine an 
environmental system in which the human and the other creatures are 
considered a diverse family, an extended ecological family. 


2. The globalisation of solidarity 


“What kind of world do we want to leave to those who come after us, to 
children who are now growing up?”!° — this question represents the leit- 
motif of Laudato si’ and starting from this, Pope Francis builds up his 
description of the crises affecting the human and his calling addressed 
those in leading positions, inviting them to assume responsibility for “our 
common home", 

Pope Francis asks for clear solutions and cooperation, especially in ceas- 
ing or at least reducing the damages brought upon “Mother Earth", and, 
simultaneously, invites the international community to solidarity and col- 
laboration, as an answer to the globalisation of indifference. Climate 
changes and the other environmental issues regard only one region or 
state, but the entire world: ^We need a conversation which includes every- 
one, since the environmental challenge we are undergoing, and its human 
roots, concern and affect us all"?. Everyone is united under the mark of 
unprecedented crises - unprecedented environmental damage: “The urgent 
challenge to protect our common home includes a concern to bring the 
whole human family together to seek sustainable and integral development, 
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for we know that things can change”! Afterwards, Pope Francis contin- 
ues: “I urgently appeal, then, for a new dialogue about how we are shaping 
the future of our planet”™. 

Despite the danger of human civilisation’s collapse, an evident ray of 
hope crosses the letter, as Pope Francis states: “yet all is not lost”!, espe- 
cially when humanity still has the power and capacity to get involved and to 
work together to build up the world and to defend life. Laudato si’ describes 
a different kind of problems, such as global warming, loss of biodiversity, 
chemical disasters and pollution, massive deforestation, lack of water, but 
also social issues regarding social inequality, greed and indigence. This 
itinerary is well presented in the 15th paragraph of the encyclical: 


I will begin by briefly reviewing several aspects of the present ecological crisis, 
to draw on the results of the best scientific research available today, letting 
them touch us deeply and provide a concrete foundation for the ethical and 
spiritual itinerary that follows. I will then consider some principles drawn 
from the Judaeo-Christian tradition, which can render our commitment to the 
environment more coherent. I will then attempt to get to the roots of the pres- 
ent situation, to consider not only its symptoms but also its deepest causes. 
This will help to provide an approach to ecology which respects our unique 
place as human beings in this world and our relationship to our surroundings. 
In light of this reflection, I will advance some broader proposals for dialogue 
and action which would involve each of us as individuals, and also affect interna- 
tional policy. Finally, convinced as I am that change is impossible without moti- 
vation and a process of education, I will offer some inspired guidelines for human 
development to be found in the treasure of Christian spiritual experience!6. 


A specific aspect of Laudato si’ is the fact that social and environmental 
issues are analysed not separately. However, as a single problem, although 
complex, that involves the entire humanity. In essence, Pope Francis asks 
all people to hear the cry of the earth, as well as of the persons. 

Nonetheless, the climate change phenomena” manifest on several plans 
and affect the utmost of human life: temperature and rainfall fluctuation, 
iceberg melting, rising of the sea level, sea current changes, all of these 
problems represent an urgent call to unity and collaboration between the 
states that form the international community. It is not surprising that 
Pope Francis offers ample space presenting these delicate situations in his 
encyclical letter. What is considered to be healthy, soon it will be changed 
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because many of these extreme phenomena create a vicious circle that 
worsens the vital natural resources’ situation, such as freshwater. Pope 
Francis underlines the fact that the developing states and the poor one will 
be the first to suffer because of these fatal changes, therefore he calls to 
responsibility and awareness of the effects of personal actions on the nat- 
ural environment”. 

The biodiversity, whom degradation and loss are wailed in Laudato si’, 
is interconnected with the entire creation, but, in the same time, with the 
humanity, as it sustains human life; hence, this encyclical letter manifests 
the concern regarding the irresponsibility shown the states towards nature. 
Other creatures have their one dignity, and therefore they don’t exist to be 
exploited, but to offer praise to God and to communicate their message. 
The human has neither the power nor the right to take advantage of these 
resources, represented by flora and fauna, so he must get truly involved in 
protecting and promoting the natural treasures”. 

These changes modify the future of humankind, as the environmental 
crises are tied with the social one. Social degradation is caused by a lack of 
vital resources and accentuate poverty, especially in developing countries, 
where the inhabitants become victims of the greed shown by the developed 
countries. The Pope suggests an ethics of international relations, in which 
is avoided the economic exploitation of the South and the North is protected 
from vicious greed; hence Pope Francis speaks about “an ecological duty” 
accumulated, through pollution and brutal exploration of natural resources, 
by the developed countries towards the emerging countries: 


The land of the southern poor is rich and mostly unpolluted, yet access to own- 
ership of goods and resources for meeting vital needs is inhibited by a system 
of commercial relations and ownership which is structurally perverse. The devel- 
oped countries ought to help pay this debt by significantly limiting their con- 
sumption of non-renewable energy and by assisting poorer countries to sup- 
port policies and programmes of sustainable development”. 


Facing a waste and chaotic culture, neither the urban environment nor 
the developed world is free from different kind of crises; Pope Francis iden- 
tifies an uncontrolled economic growth that transformed the cities and 
towns in unfriendly places, not only speaking of health or pollution but 
also the spiritual perspective — the human is condemned to live his life in 
a concrete jungle, deprived of direct contact with nature. The description 


18 Cf. G. CEBALLOS, “Pope Francis’ Encyclical Letter Laudato si’, Global environmental 
risks and the future of Humanity”, in The Quarterly Review of Biology, vol. XCI, nr. 3/2016, 
287-288. 

19 Cf. Francis, The Encyclical Letter Laudato si’, 33-34: AAS 107 (2015), 860-861. 

20 Francis, The Encyclical Letter Laudato si’, 52: AAS 107 (2015), 868. 
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made by the Pope in Laudato si’ may be considered a pessimistic one, but 
in fact, there is a ray of hope that shows the reader that the human free- 
dom still has the power and will succeed to transform this drama in har- 
mony and love. 

Considering this variety of problems and issues, the answer expected 
from the humanity must be marked by solidarity, which must be inclusive 
and merciful - this is the remedy for this economy of exclusion and indif- 
ference, Laudato si’ expresses an expansive view on solidarity, underlining 
the fact that this social principle crosses over space and include all poor 
and marginalised persons, and also the wealthy”. 

This aspect will be presented in the following, enhancing the concept of 
“family” used by pope Francis to demonstrate the unity between human 
beings and with the entire nature. 


3. The inclusive and merciful solidarity 


The fourth chapter of Laudato si’ represents the centre of the newness 
brought by Pope Francis to the Catholic social teaching; he promotes an 
integral ecology as an emergent paradigm of justice, an ecology that respects 
the unique place of the humanity in this world and the relationship between 
human and environment. Actually, nature cannot be considered separate 
from the human life or at least a space in which the human lives, but a 
unity: “if everything is related, then the health of a society’s institutions 
has consequences for the environment and the quality of human life. Every 
violation of solidarity and civic friendship harms the environment”. 

Human ecology is unseparated from the notion of the common good, 
but must be understood in a specific manner: nowadays, while there are 
many human rights violations, someone being involved in protecting the 
common good means to make decisions in solidarity, founded on “a prefer- 
ential option for the poorest of our brothers and sisters”. By following 
this way, future generations will inherit a more sustainable world. Integral 
ecology implies the quotidian life of each of one of us. Therefore, this encyc- 
lic manifests great attention on this aspect underling the fact that it is 
necessary to build and renew this sentiment of responsibility and to avoid 
natural resources exploitation”. 


21 Cf. T. R. Rourke, The roots of Pope Francis’ social and political thought, Rowman & 
Littlefield, Londra 2018, 144. 

22 FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 142: AAS 107 (2015), 904. 

28 FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 158: AAS 107 (2015), 910. 

24 Cf. A. ANNETT, “Laudato si’ and Inclusive Solidarity: The Ideology of the Market and 
the Reality of Inequality”, in S. Zamacni — M. S. Soronpo (coord.), Inclusive Solidarity and 
Integration of Marginalized People, Libreria Editrice Vaticana, Vatican City 2017, 51-53. 
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Many things have to change course, but it is we human beings above all who 
need to change. We lack an awareness of our common origin, of our mutual 
belonging, and of a future to be shared with everyone. This basic awareness 
would enable the development of new convictions, attitudes and forms of life. 
A great cultural, spiritual and educational challenge stands before us, and it 
will demand that we set out on the long path of renewal”. 


The principal solidarity developed by Pope Francis in this encyclical is 
followed by a strong sense of moral responsibility associated with the feel- 
ing of being part of a community or fraternity. The moral imperative of a 
solidary action is connected to attaining common good; therefore, it implies 
reciprocity. For that matter, solidarity is closely linked to the concept of 
“us” — identification with a group or community. But this situation can 
lead to delicate conditions and problems, especially when the common 
good is desired only for the members of that group. Pope Francis wants to 
avoid this interpretation and to open up solidarity towards universality — 
for that purpose, human solidarity becomes “concern about the other”, 
which opposes “the group solidarity". 

The culture of inclusive solidarity has the opportunity to develop and to 
pervade only through the formation of civil virtues in the context of social 
relationships; inclusive solidarity demands that these social relations pro- 
tect and promote equal rights and dignity of both sides involved. As a mat- 
ter of fact, in Laudato si’ for many occasions, the theme of taking care of 
“our common home” is articulated. Pope Francis uses phrases such as 
“family”, “common legacy”, “a mutual relation” to connect his vision of 
solidarity and to deepen this call addressed to the entire humanity. His 
asks the human beings to take part in this dialogue which involves every- 
one, as the universe is a unique family”. 

Pope Francis sees the creation as a family; each creature is considered 
to be as a sibling for the human being - in other words, it is about of a fra- 
ternity of the creation, an ecologic order oriented towards truth, kindness 
and beauty. This principle and concept are in a close connection and based 
on equal human dignity. Pope Francis develops in this letter special ecolog- 
ical solidarity — he succeeds to use this concept of “family”, to extend the 
object of the principle of solidarity to include the ecological order too?8. 


25 FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 202: AAS 107 (2015), 927. 

26 Cf. E. Haras, “Building a Culture of Inclusive Solidarity”, in S. ZAMAGNI — M.S. SORONDO 
(coord.), Inclusive Solidarity and Integration of Marginalized People, 81-85. 

27 Cf. R. MINNERATH, “A culture of Inclusive Solidarity”, in S. ZAMAGNI — M.S. SORONDO 
(coord.), Inclusive Solidarity and Integration of Marginalized People, 97-98. 

28 Cf. FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 11: AAS 107 (2015), 851. 
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The relational ecology is vital for justice and also for the ecological per- 
spective, an answer for the waste culture. The Pope describes an ecological 
spirituality based upon the cosmic unity, which is the theological funda- 
ment of the dialogue about the future of our common home and the role of 
solidarity in creating a context of mercifulness involving all: human and 
the other creatures”. 

In his perspective, Pope Francis considers mercy as a way to help the 
other in need: is an intervention of solidarity. Merciful solidarity, under the 
Pontificate of Francis, became a key concept and social priority. Through 
this concept, all the affirmations of Francis about solidarity must be con- 
sidered?0, 

As it was stated, the fundament of solidarity is the equality in the dig- 
nity of all humans - they are persons as they were created “in the image of 
God”. Pope Francis calls to the recognition of humanity as a unique family, 
without borderlines or obstacles. However, in the 53rd paragraph of the 
letter, Pope Francis extends this cry for solidarity towards “our sister 
earth”, proclaiming, therefore, the unity of the ecological family. By declar- 
ing the earth as the sister of human, this affirmation takes the discussion 
about solidarity on a different level: the human being is not only responsi- 
ble for this neighbour, but also for the creation??. 


Conclusion 


Having the same Creator, the human and nature are on the same road 
of solidarity, therefore mercy must be shown to all. This calling is enrooted 
in God's love for every creature: 


When our hearts are authentically open to universal communion, this sense of 
fraternity excludes nothing and no one. It follows that our indifference or cru- 
elty towards fellow creatures of this world sooner or later affects the treatment 
we mete out to other human beings. We have only one heart, and the same 
wretchedness, which leads us to mistreat an animal will not be long in showing 
itself in our relationships with other people. Every act of cruelty towards any 
creature is contrary to human dignity. We can hardly consider ourselves to be 
fully loving if we disregard any aspect of reality: “Peace, justice and the preser- 
vation of creation are three absolutely interconnected themes, which cannot be 
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separated and treated individually without once again falling into reduction- 
ism”. Everything is related, and we human beings are united as brothers and 
sisters on a wonderful pilgrimage, woven together by the love God has for each 
of his creatures and which also unites us in fond affection with brother sun, 
sister moon, brother river and mother earth®. 


33 FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 92: AAS 107 (2015), 884. 


